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Indien ist und war, im Gegensatz zu China, ein Land der 
Dorfer und der denkbar unerschiitterlichsten geburtsstandi- 


1) Literatur, Grundlagen fiir die Kenntnis Indiens und jetzt namentlich 
auch des Kastensystems sind die Statistiken und vor allem auch die ausge- 
zeichneten soziologischen Arbeiten, welche dariiber in den Publikationen des 
zehnjahrigen Zensus von Indien enthalten sind. (Census of India, Reports, 
stets ein besonderer Generalbericht und dann je ein Report mit Tabellen 
fiir jede Presidency auBer den reinen Zahlenbanden, — Erscheinungsort: 
Calcutta). Namentlich der Zensus.von roor férderte zum ersten Male umfassendes 
Material fiir ganz Indien zutage, welches der Zensus von 1911 in wichtigen 
Punkten erganzte. Die General- und Provinzialberichte von Risley -— dem Ver- 
fasser der »Castes and Tribes of Bengal« (Calc. 1891/2) —- Blunt, Gaitu. a, ge- 
héren zum besten, was die soziologische Literatur iiberhaupt aufzuweisen hat. 
Ein in seiner Art mustergiiltiges Nachschlagewerk tiber Indien ist der Imperiai 
Gazetteer of India, alphabetisch, mit 4 systematischen, die natiirlichen, geschicht- 
lichen, 6konomischen, sozialen und Kultur-Verhaltnisse Indiens, unter dem 
Namen: Tbe Indian Empire, behandelnden Einleitungsbianden (New Ed. Ox- 
ford, Clarendon Press, 1908/9). Die Referenten des Zensus setzen sich auch 
mit den zahlreichen modernen Kasten-Entstehungstheorien von Sénart (Les 
Castes dans l’Inde, Paris 1896) und Bou g1é (Essais sur le régime des castes 
(Trav. de l’Année sociol., Paris 1908) und dem Aalteren Werke Nesfields 
(Brief View of the Caste System of the North Westen Provinces and Oudh, Alla- 
habad 1885) u.a. auseinander. Beste moderne Arbeit; Baines: Ethno- 
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schen Gliederung. Aber zugleich ein Land des Handels, nicht 
nur des Binnen-, sondern gerade auch des Fernhandels, insbe- 


graphy in Buhlers Grundri8 der Indo-arischen “Philclogie (StraBburg 1912) mit 
ausgiebigstem Literaturverzeichnis. Diese Werke, ebenso wie die bekannten 
groBen Arbeiten der hervorragenden deutschen Indologen: A. Weber, Ziim- 
mer,H. Oldenberg zurindischen Kulturgeschichte sind nachstehend selbst- 
verstindlich itiberall benutzt, aber nur dann besonders zitiert, wenn ein sach- 
licher Anla8B vorlag. Zu den besten Arbeiten tber die indische Sozialgeschichte ge- 
hért R. Ficks »Soziale Gliederung im nordéstlichen Indien zu Buddhas Zeit« 
(Kiel 1897), erganzt durch die an geeigneter Stelle zu zitierenden Aufsdtze von 
Washburne Hopkins (namentlich in India Old and New, New York 1911), Caroline 
Rhys Davids u. a. Zu vergleichen ist aus der historischen Literatur na- 
mentlich Vincent A. Smith, Early History of India from b.C. 600 to the 
Mahomm. Conquest (Oxford 1904). Grant Duff, History of the Mahrattas, 
London 1911) und etwa die »Rulers of India Series« (Oxford). Gute Abrisse 
zuc Einfihrung in The Indian Empire. Andere Literatur ist an gegebenen 
Stellen zitiert. Fiir die neuere Heeresgeschichte am bequemsten das Buch 
von P. Horn, Heer- und Kriegswesen der GroBmoghuls (Leiden 1894). Fur 
die Wirtschaftsgeschichte sind die benutzten Arbeiten bei den betreffenden 
Teilen der folgenden Darstellung zitiert. Die tberreichlichen monumentalen 
Quellen enthalten fiir die Spezialgeschichte massenhaftes, aber bisher nur zum 
kleinsten Teil zusammenfassend verarbeitetes Material. Die gré8te Zahl solcher 
Inschriften, von denen bisher Uebersetzungen vorliegen, sind mit dieser und mit 
sprachlichen und sachlichen Kommentaren fortlaufend herausgegeben,  teils 
in der archaologischen Zeitschrift: »Indian Antiquary« (bisher 45 Quartbande) 
teils in der nur Epigraphik treibenden Zeitschrift »Epigraphia Indica«: in beiden 
finden sich ausgezeichnete Linzeluntersuchungen von MHultzsch, Fleet, -vor 
allem auch von Buhler Iecider konnte ich Hultzsch’s South Indian Inscriptions 
und das Corpus Inscr. Indic. diesmal nicht einsehen. 

Von den unerme8lichen literarischen Quellen liegen in deutschen und 
englischen Uecbersetzungen vor die wichtigsten Teile der Veden. Dazu sind 
fiir soziologische Zwecke die ausgezcichneten »Vedischen Studien« von Pischel 
und Geldner, fiir die Entwicklung des Brahmanentums Bloomfield, The Atharva 
Veda (Bihlers Grundri8 der Indo- arischen Philologie, Stra8burg 1899), 
fur die réligidse Entwicklung aber H. Oldenberg, Die Religion des 
Veda zu benutzen. Von den LE pen: Teile des Mahabharata (dazu 
Dahlmann, 38. J.: Das Mahabharata als Epos und _ Rechtsbuch, 
Berlin 31895) und des Ramayana. Die Sutraliteratur, soweit iiber- 
setzt, in den Sacred Books of the East. Auf den (ins Englische ibersetzten) 
sehr wichtigen frihbuddhistischen Legenden, den Jataka’s, vornehmlich beruhen 
die erwahnten Arbeiten von Fick, Mrs. khys Davids, W. Hopkins tiber die Hindu- 
Gesellschaft dieser ltpoche. Sodann: die Rechtsbiicher des Apastamba, 
Manu,-Vasishtha, Brihaspati, Baudhdayana (diese in den 
Sacred Books of the East). Ueber das indische Recht ist zu vergleichen vor 
allem das Buch von Jolly in Bihlers Grundri® der Indo-arischen Philologie, 
ferncr West und Buhler, Digest of Hindu Law (Bombay 1867/69. Die griechi- 
schen Quellen hat Mc. Crindle gesammelt und (in englischer Ucbersetzung) heraus- 
gegeben. Der chinesische Reiscbericht Fa Hien’s ist von Legge iibersetzt. Aus 
der gewaltigen Masse der eigentlich religiésen Literatur der Brahmana- und 
Purana-Periode wird das, was tibersetzt ist und benutzt wird, zu Abschnitt IL 
ziticrt. — Ueber den Hinduismus als religiédses System existicren zusammen- 
fassende und zur Linfihrung brauchbare Darstellungen fiir die Gegenwart 
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sondere nach dem Occident, wie es scheint seit altbaby- 
lonischer Zeit, und des Darlehenswuchers. Es hat in seinen 
Nordwestteilen unter einem immerhin fiihlbaren hellenischen 
Einflu8 gestanden. Im Siiden waren frith Juden ansdssig. Im 
Nordwesten wanderten die persischen Zarathustrier ein, eine 
hier ganz dem GroBhandel zugewendete Schicht. Dann kam 
der Einflu8 des Islam und die rationalistische Aufklarung des 
GroBmoghuls Akbar. Unter den GroBmoghuls, und auch vor- 
her mehrere Male, war ganz oder fast ganz Indien gencrationen- 
lang eine politische Einheit. Dazwischen lagen stets wieder 
lange Perioden der Zersplittertheit in zahlreiche sich standig 
bekriegende politische. Herrschaften. Fiirstliche Kriegfiihrung, 
Politik und Finanzwirtschaft waren rational. Sie wurden litera- 
risch, die Politik sogar vollendet »machiavellistisch«, theoreti- 
siert. Der Ritterkampf sowohl wie das disziplinierte und vom 
Fiirsten equipierte Heer haben ihre Zeit gchabt. Die Verwen- 
dung der Artillerie hat allerdings nicht, wie gelegentlich be- 
hauptet wurde, hier zuerst, aber doch frihzeitig, sich entwickelt. 
Staatsglaubigertum, Steuerpachtertum, Staatslieferantentum, 
Verkehrsmonopole usw. waren ganz nach patrimonialer occiden- 
taler Art entstanden. Die Stadteentwicklung naherte sich jahr- 
hundertelang in wichtigen Punkten, wie wir sehen werden, 
mittelalterlichen occidentalen Erscheinungen. Das heutige 
rationale Zahlensystem, die technische Grundlage aller »Rechen- 
haftigkeit«, ist indischen Ursprungs1). Die Inder haben, 
im Gegensatz zu China, rationale Wissenschaft (darunter 
Mathematik und Grammatik) gepflegt. Sie haben dic Ent- 
wicklung zahlreicher philosophischer Schulen und _ religidser 
Sekten von fast allen tberhaupt moglichen soziologischen Typen 


vor allem in den eingangs zitierten Zensus-Publikationen, historische in den 
verschiedenen Sammelquellen iiber vergleichende Religionswissenschaft und 
im Indian Empire«. S. ferner: Barth, Les Relig. de l’Inde, Paris 1879 und 
Monier Williams, Rel. Thought and life in India p. I 1891. Andere 
Werke und die benutzte Einzelliteratur werden zu Abschnitt If zitiert. Die 
meisten Einzelaufsitze sind im Journal of the Royal Asiatic Society (J. Rk. A.S.), 
im Journal Asiatique (J. A.) und in der Zeitschrift der deutschen Morgenlandi- 
schen Gesellschaft (Z. D. M. G.) enthalten. Die »Gazettcers« der cinzelnen Presi- 
dencies waren mir leider nicht zuganglich, das Journal of the Asiatic Soc. of 
Bengal nur teilweise. Ueber die indische Literatur im ganzen jetzt: Winternitz, 
Geschichte der indischen Literatur. Leipzig 1908. 

1) Positionszahlensystem seit unbestimmt alter Zeit. Die Null seit 5./6. 
Jahrh, nach Chr. nachweislich. Gerade Arithmetik und Algebra gelten als 


autochthon. Fiir negative GréBen der Ausdruck »chuldens (ksaya). F 
I 
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erlebt. Zum groBen Teil waren sie auf dem Boden eines pene- 
tranten intellektualistischen und dabei systematisch rationalen 
Bediirfnisses erwachsen, welches sich der allerverschiedensten 
Lebensgebiete bemachtigte. Die Toleranz gegen religidse und 
philosophische Lehrmeinungen war in groBen Zeitraumen nahezu 
absolut, jedenfalls ungleich gréBer als irgendwo. im Occident 
vor der allerneusten Zeit. Das indische Recht weist zahlreiche 
Bildungen auf, welche fiir kapitalistische Bedtirfnisse ebenso 
brauchbare Ansatzpunkte geboten hatten, wie die entsprechen- 
den Institutionen unserer mittelalterlichen Rechtsentwick- 
lung. Die Autonomie der Handlerschicht in der Rechtssch6p- 
fung war mindestens so groB wie diejenige unseres Mittel- 
alters. Die indischen Handwerkerleistungen und die Spezialisie- 
rung der Gewerbe waren sehr hoch entwickelt. Der Erwerbstrieb 
der Inder aller Schichten hat wahrlich nie zu wiinschen iibrig 
gelassen und nirgends bestand so wenig Antichrematismus und 
so hohe Schatzung des Reichtums. Moderner Kapitalismus ist 
innerhalb des Indertums aber weder friiher noch in den Jahr- 
hunderten englischer Herrschaft entstanden, sondern erst Im- 
portprodukt. Er ist als fertiges Artefakt tbernommen 
worden, ohne autochthone Ankniipfungspunkte vorzufinden. 
Hier soll nun untersucht werden, in welcher Art an diesem 
Ausbleiben. der kapitalistischen Entwicklung (im occidentalen 
Sinn) etwa —als ein Moment neben sicher zahlreichen andern — 
die indische Religiositat beteiligt sein kann. Die nationale Form 
dieser ist der Hinduismus. »Hindu« ist ein Ausdruck, der erst 
seit der Fremdherrschaft der Mohammedaner fiir die nicht 
konvertierten Eingebornen Indiens aufkam. Als »Hinduismus« 
haben diese selbst ihre religidse Zugehdrigkeit erst in der 
modernen Literatur zu bezeichnen angefangen. Es ist die offi- 
zielle Bezeichnung des englischen Zensus fiir den Komplex. 
derjenigen Religiositat, fiir welche in Deutschland auch das Wort 
»Brahmanismus« tiblich war. Dieser Terminus driickt aus: 
da8 eine. bestimmte Art von Priestern, die Brahmanen, die 
Trager der gemeinten Religiositat seien. Bekannt ist, daB die 
Brahmanen eine »Kaste« waren und. sind, und daB die Insti- 
tution der »Kasten« wberhaupt, eine Art besonders exklusiver 
strenger Geburtsstande also, eine. Rolle im indischen sozialen 
Leben spietten und noch spielen. Und bekannt sind auch die 
Namen der vier Hauptkasten der Klassischen indischen Lehre, 


I. Das hinduistische soziale System. 5 


Wie sie z. B. Manu’s Rechtsbuch darstellt: der Brahmanen, 
Kschatriya (Ritter), Vaigya (Gemeinfreie), Cudra (Knechte). 

Alles Nahere pflegt naturgema8 — etwa mit Ausnahme sehr 
allgemeiner Vorstellungen von einer Herrschaft des Seelen- 
wanderungsglaubens — nicht gewuBt zu werden. Diese Vorstel- 
lungen sind nicht falsch, sie bediirfen nur der Klarung an der 
Hand der iiberreichen Quellen und Literatur. Die Tabellen 
des »Census of India« von'rgi1z fithren in der Spalte »Religion« 
rund 217% Millionen Menschen als »Hindu« auf, gleich 69,39 % 
der Bevolkerung. Als Nicht-»Hindu« finden sich, neben den 
importierten Konfessionen: Muselmanen (662/, Millionen = 
21,26%), Christen, Juden und Zarathustriern und den »Animisten« 
(10,29 Millionen = 3,28°%) folgende Eintrage in Indien selbst 
heimischer Religionen: »Sikh«’) (rund 3 Millionen = 0,86%), 
—»Jaina« (1,2 Milionen =0,40%)—, »Buddhist« (10,7 Millionen 
= 3,42%, diese jedoch alle bis auf 1/, Million in dem seit alters 
zu fast °/,) buddhistischen Birma und in den Grenzgebieten von 
Tibet, also nicht auf klassisch indischem, sondern auf mongo- 
loidem, teils hinterindischem teils zentralasiatischem, Boden). 
Soweit die Aufnahmen der einzelnen Jahrzehnte vergleichbar 
sind — was freilich nur mit -einigen Vorbehalten zutrifft — 
ist der Prozentsatz der »Hindus« seit 1881 von 74,32 auf 69,39 % 
gesunken, gegentiber dem Ansteigen des Islam von 19,74 auf 
21,22, des Christentums von 0,73 auf 1,24 und endlich der »Ani- 
misten« von 2,59 auf 3,28 %. Die letzte Zahl und damit ein 
Teil der Verschiebung beruht neben dem allerdings erheblichen 
Kinderreichtum dieser kulturlosen animistischen Stamme sicher 
sehr stark auch auf Unterschieden der Zahlung. Ein weiterer 
kleiner Teil der relativen Abnahme der »Hindus« ist durch Er-. 
weiterung des Zensus in Birma vorgetduscht, welche eine starke 
Zunahme der gezahlten Buddhisten zur Folge hatte. Im tibri- 
gen ist der relative Riickgang der Hindus teils durch Unter- 
schiede der Geburtenziffer und der Sterblichkeit bedingt, von 
denen neben dem relativ niedrigen sozialen Stand und der ent- 
spreckend niedrigen Lebenshaltung der Masse der Hindus ein 
Teil religidse Griinde hat (Kinderehe, Madchentotung, Witwen- 
zolibat und dadurch bedingte geringe Kinderzahl und groBe 


1) Auf diese politisch sehr wichtige, anfangs pazifistische, spater einen 
kriegerischen Orden bildende, Mischsekte aus Islam und Hinduismus ist in 
upserm Zusammenhang kein AnlaB besonders einzugehen. 
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Frauensterblichkeit der Oberkasten, Schwierigkeiten der Er- 
-nahrung infolge der Spcise-Tabu’s bei MiBernten in den unte- 

ren Schichten). Ein anderer kleiner Teil ist den Einzel-Kon- 
versionen zum Islam und zum Christentum, hauptsdchlich aus 
den Unterkasten zur Verbesserung der sozialen Lage, zuzu- 
schreiben. Férmliche Uebertritte zum Hinduismus dagegen 
existieren offiziell nicht. Sie existieren nicht, weil sie wenig- 
stens nach’ der Theorie des Hinduismus eigentlich unmédglich 
sind. Dies fiihrt uns sofort zur Betrachtung wichtiger Eigen- 
arten seines Wesens. 

Eine »Sckte«, im soziologischen Wortsinn also: ein exklu- 
siver Vercin rcligidser Virtuosen oder doch religids’ spezifisch 
Qualifizierter, rekrutiert sich durch individuelle Aufnahme 
nach Feststcllung der Qualifikation. Eine »Kirche«, als uni- 
versalistische Massen-Heilsanstalt, erhebt, wie ein »Staat«, den 
Anspruch: da8 jeder, mindestens jedes Kind eines Mitgliedes, 
ihr durch Geburt angchoére. Sie fordert zwar Sakramentalhand- 
lungen und eventuell Nachweis der Bekanntschaft mit ihren 
Heilslchren als Voraussctzung der Mitgliedsrechte, statuiert 
aber die Verpflichtung, daB jene dic aktiven Mitgliedsrechte be- 
dingenden Sakramente oder Handlungen vollzogen werden. Bei 
ganz konsequentcr Durchbildung ihres Typus und wo sie die 
Macht hat, zwingt sie die Widerstrebenden dazu nach dem Prin- 
zip: »coge intrare«. In diesem Sinn wird man normalerweise 
in sie hinein »geboren« und die Einzel-Konversion und Aufnahme 
gilt nur fiir die Zeit, bis das prinzipiclle Ziel: die Einigung aller 
in der universalev Kirche, erreicht sein wird. Einer strikten 
Geburtsrcligion endlich wie dem Hinduismus gehért man durch 
die bloBé Tatsache der Geburt von Hindu-Eltern an. »Ex- 
klusiv« ist sie in dem Sinn: daB man auf anderem Wege 
eigentlich iiberhaupt nicht in ihre Gemcinschaft, zum mindesten 
nicht in deren als religiés vollwertig geltende Kreise, gelangen 
kann. Der Hinduismus will gar nicht dic »Menschhcit« umfassen. 
Wer nicht zum Hindu geboren ist, bleibt, — sein Glaube oder 
seine Lebenspraxis mégen sein wie immer, — drauBen, ein Bar- 
bar, dem der Zugang zu den Heilsgiitern des Hinduismus, wenig- 
stens dem Prinzip nach, versperrt ist. Es gibt zwar auch 
»open-door-castes«+), aber sie sind unrcin. Und im Gegensatz 


») Wie fast alle allgemeinen Satze tiber Hinduismus, ist eben auch dieser nur 
telativ richtig. Wenn man von den vereinzelten modernen Auflockerungen 
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zur universalistischen kirchlichen Gnadenanstalt, welche die 
»Exkommunikation« fiir gewisse Religionsfrevel zwar kennt, 


der alten Exklusivitat zwischen gleichgeordneten hdheren Kasten absieht, die 
der Census Report berichtet, so bleibt doch bestehen; die Rekrutierung man- 
cher der niederen Kasten schlieBt nicht nur exkommunizierte friihere Mit- 
glieder anderer Kasten ein, sondern ist gelegentlich auch ziemlich wahllos. So’ 
rekrutiert sich die unreine Kaste der Bhangi in der Provinz Bombay zum 
Teil aus outcastes héheren Kasten. Und die Bhangi der »United Provinces« 
waren ein Beispiel fiir das Vorkommen der Rekrutierung auch durch Einzel- 
Eintritt (sie werden daher oft, so von Blunt im Census Report 1911, mit den Tschan- 
dala, der niedrigsten unreinen Kaste der alten Rechtsbiicher, identifiziert). 
Auch einige andere Kasten gibt es, die Finzelne prinzipiell aufnehmen. Zu den 
Kasten, welche sich durch Zuwachs von outcastes (und zwar im bedeutenden 
Umfang) rekrutieren, gehérén namentlich die Baishnabs, eine Sektenkaste, 
in welche ein gut Teil aller gegen die Brahmanenherrschaft sich Auflehnenden 
noch jetzt einstrémt. Noch nicht voll zur »Kaste« hinduisierte »Stamme« und die 
mit Resten ihrer Stammes-Herkunft belasteten »Stammeskasten¢ (dariiber spater) 
sind oft lax bei der Aufnahme auch Einzelner. Am laxesten die ganz tiefstehenden 
Pariastamme der Matten- und Korb-Flechter. Je strenger hinduisiert nach 
klassischem Schema aber eine Kaste ist, desto exklusiver ist sie auch und fir 
die eigentlichen alten Hindukasten steht auBer Zweifel, daB Einzelaufnahmen 
durch »Iintritt« unbekannt waren und sind. Ketkar (Hinduism, London, 
1911) geht also zu weit, wenn er auf jene Sachlage den Satz aufbaut: es sei im 
Hinduismus den einzelnen Kasten »iiberlassen«, ob sie Bremde aufnehmen 
wollen oder nicht, dariiber kénne keine Kaste der andern Vorschriften machen, 
Das letztere trifft formell zu. Wenn. aber die Kaste iiberhaupt einigermaBen 
nach hinduistischer Art organisiert ist, so wiirde dem einzeln Eintretenden jede 
Sippenbeziehung fehlen. Irgendwelche »Regeln« iiber Vorbedingungen und 
Art einer solchen Einzel-Aufnahme sind bisher noch nirgends bekannt geworden. 
Wo sie tatsachlich méglich ist, da ist ein Einzel-Eindringen Fremder in eine 
Kaste Ausdruck einer noch bestehenden Regellosigkeit, nicht aber einer Regel. 
Auch bei systematischer Hinduisierung eines Gebiets konnten wenigstens nach 
der alten Theorie die hinduisierten Barbaren (Mlechcha) nur in die unterste 
unreine (Tschandala-) Kaste gelangen. Es wird gelegentlich (Manu-bhashya 
II, 23) die Frage erdrtert, unter welchen Umstanden erobertes Barbaren- 
land als Statte. von Opfern geeignet, also rituell »rein« sei und dahin beant- 
wortet: nur dann, wenn der Konig die vier Kasten dort errichte, die unterworfenen 
Barbaren aber zu Tschandala mache. Da8 die andern 
Kasten (auch die Cudra-Kasten) nur durch Einwanderung von Hindus der be- 
treffenden Kasten iiberhaupt an einem Orte entstehen kénnen, versteht sich 
ersichtlich véllig von selbst (Vgl. Vanamali Chakravanti, Indian Antiq. 41, 
1912, p. 76, welcher meint, daB die zahlreichen Tschandala der Siidostgebiete . 
von solchen »vorschriftsmaBigen« Eroberungen herriihrten.) Es muB8 jedenfalls 
der Barbar rein als solcher sozusagen »von der Pike auf« dienen und kann nur 
im Wege der Seelenwanderung weiter avancieren. Damit ist nicht gesagt, daB 
der »Barbar« ein fiir allemal als sozial noch niedriger stehend gelte als die rezi- 
pierte unreine Kaste. Das kommt auf Lebenslage und Lebensgewohnheit an. 
Fir die »Central Provinces« berichtet der Report von rgo1, daB die auBerhalb 
des Kasten-Systems stehenden Stamme eben deshalb, weil sie nicht »Unter- 
worfene« sind, sich héherer Achtung erfreuen als die niederen Kasten der un- 
reinen Dorfarbeiter. Wiirden sie als Kasten rezipiert werden, dann unter die 
reinen Kasten. Es liegt damit offenbar ahnlich, wie mit der relativen sozialen 
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aber nur in dem Sinn, da8 der Gebannte der kirchlichen 
Gnadenmittel verlustig geht, der kirchlichen Strafgewalt aber 
unterworfen und also der Anstalt untertan bleibt, ist der Hin- 
duismus in dem Sinn, nach Art einer Sekte, »exklusiv«, da er 
Religionsfrevel _kennt, welche den AusgestoBener. fir immer 
und von jeder Bezichung zur Gemeinschaft ausschlieBen. Die 
Wiederaufnahme von Mitgliedern, welche nach einer Zwangs- 
konversion. zum Islam sich zur Wiederaufnahme meldeten, 
machte eine Brahmanenkaste trotz Vollzug der auferlegten BuBen 
und Reinigungen wieder riickgangig, nachdem sich heraus- 
stellte, daB sie gendtigt worden waren, Rindfleisch zu essen: 
ahnlich etwa wie die heroistischen Sekten des Christentums, 
zuletzt noch die Montanisten im Gegensatz zur Anstaltskirche, 
die Teilnahme an dem von den Rémern eben deshalb erzwungenen 
Kaiserkult in den Zeiten der diokletianischen Verfolgung fiir abso- 
lut irreparabel hielten (wegen Matth. 10, 33). Diese ausgestoBe- 
nen Brahmanen hatten immerhin in einer jener unreinen Kasten 
Unterkunft finden koénnen, welche Rindfleischesser sind (so- 
weit Einzelrckrutierung stattfindet), Aber eitt Mensch, von 
dem feststande, daB er wissentlich eine Kuh getétet hatte, ware 
in der Hindugemeinschaft absolut unmédglich }). 

Freilich gabund gibt es eine Propaganda des Hinduismus, in 
der Vergangenheit im allergréBten und noch jetzt in praktisch 
beachtlichem MaBstab. Von einem kleinen Bereich Nordindiens 
aus hat sich im Verlauf von etwa 8 Jahrhunderten gegentiber dem 
»vanimistischen« Volksglauben und im Kampf mit hochentwickelten 
Erlésungsreligionen das heutige »yhinduistischea System iiber mehr 
als 200 Millionen Menschen durch Mission verbreitet und ver- 
breitet sich von Zensus zu Zensus noch jetzt weiter. -‘In einer 


Schatzung von Indianeru und Negern in den Vereinigten Staaten. Der letzte 
Grund der héheren Schatzung der ersteren ist — wenn man-der Sache auf den 
Grund geht: —»They did’n’t submit 10 slavery«. Deshalb besteht mit ihnen fiir den 
Gentleman Konnubium und Kommensalitét, mit dem Negerabkémmling nie. 
Ein Nicht-Hindu, also z. B. ein Europaer, findet in Gebieten, in welchen die 
Kastenordnung ungebrochen besteht, lediglich Angehérige unreiter Kasten als 
hausliche Dienstboten, wahrend umgekehrt die Hausdiener der’ rituell reinen 
Hindukasten ausnahmslos reinen Kasten angehéren (und angehéren miissen), 
wie noch zu erértern sein wird. 

1) Oder genauer gesagt: die Kasten, welche im begriindeten Verdacht stehen, 
sich an der Praxis der Rindervergiftung zu beteiligen (Gerber-Kasten nament- 
lich), sind der Abscheu jedes Hindu, obwohl sie selbst offiziell korrekte 
Hindu sind. 
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Art, die meist ungefahr folgendem Typus entspricht: Die Herren- 
schicht eines »animistischen« Stammesgebiets beginnt einige 
spézifisch hinduistische Brauche nachzuahmen. Also nach ein- 
ander etwa: das Meiden des Fleisches, besonders des Rind- 
fleisches und vor allem die Nichtschlachtung der Kuh, die Ver- 
meidung geistiger Getranke und gewisse andere _ spezifische 
Reinheitsvorschriften guter Hindukasten; sie gibt ihre etwaigen 
abweichenden Ehe-Gewohnheiten auf+), und organisiert sich da- 
fir in exogamen Sippen unter Ablehnung jeglicher Verehelichung 
ihrer Tochter mit Mannern der sozial tieter stehenden Volks- 
schichten, von deren Beriihrung und Speisegemeinschaft sie sich 
2uriickzieht, veranlaBt ihre Witwen zum Zélibat, gibt ihre 
Téchter ungefragt und vor der Pubertét in die Ehe, be- 
ginnt ihre Toten, statt sie zu begraben, zu verbrennen 
und den Ahnen Totenopfer (sraddha) zu veranstalten und 
tauft ihre einheimischen Gottheiten auf dén Namen hinduisti- 
scher Gétter und Géttinnen um. SchlieBlich schafft sie ihre 
Stammespriester ab und bittet irgendwelche Bralimanen, die 
Versorguag der Riten zu tibetnehmen und dabei auch sich 
zu iberzeugen und zu bescheinigen, daB sie — die Herrenschicht 
des Stammes — von altem, nur zeitweise in Vergessenheit ge- 
ratenem Ritter-(Kschatriya-)Blut seien. Oder aber, unter 
dafiir giinstigen Umstanden, stellen ihre Stammespriester 
nach Annahme der Lebensweise der Brahmanen und Aneignung 
einiger Veda-Kenntnis, die Behauptung auf: sie, die Priester, 
selbst seien Brahmanen, von der und der. Vedaschule und aus 
der auf den und den Weisen (Rischi) zuriickfithrenden altbekannten 
Brahmanen-Sippe (Gotra), und es sei nur in Vergessenheit ge- 
raten, daB sie vor langen Jahrhunderten aus einer althinduisti- 
schen Gegend eingewandert seien. Sie suchen Beziehungen 
mit anerkannten indischen Brahmanen anzuknipfen. 

Es halt nicht immer leicht, echte Brahmanen zu finden, 
welche sich auf solche Zumutungen einlassen, und ein Brah- 


1) Uebrigens sind die Brabmanen auch in bezug auf Ehegebrauche oft weit- 
gehend tolerant. Sie haben z. B. bei der Hinduisierung mancher kleinen Ge- 
biete die bestehenden Mutterfolgen ruhig bestehen lassen und auch Kasten, 
die viel auf sich halten, haben Reste totemistisuher Verfassung, wie 
wir sehen werden. Ebenso steht es mit dem Alkohol und dem Essen von anderem 
als Rindfleisch. In dieser Hinsicht unterscheiden sich, wie in spateren Ab- 
schnitten zu erOrtern, auch in vornehmen Kasten oft die Sektenangehorigen 
— Vishnuiten und Civaiten — starker voneinander als die Kasten. 
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mane hoher Kaste wiirde es weder heute tun noch friher ge- 
tan haben. Indessen unter den zahlreichen Brahmanenunterkasten 
fanden und finden sich solche, deren Brahmanen-Qualitat 
zwar anerkannt, die aber. weil sie niedere Kasten, etwa Fleisch- 
esser oder Weintrinker, bedienen, als sozial degradiert gelten 
und zu solchen Diensten bereit waren und sind. Stammbaum 
und, was auch dazu gehdért, eine modglichst in die epischen 
und vorepischen Zeiten zurtickreichende religidse Ursprungs- 
sage fiir die Herrengeschlechter, welche den Rang als »Radsch- 
puten« (»Kénigsverwandte«, der heutige Ausdruck fur »Kscha- 
triya«) beanspruchen, werden rezipiert oder auch einfach 
erfunden!) und beurkundet. Dann werden die noch vorhande- 
nen Irregularitaten der Lebenspraxis beseitigt, eine notdiirf- 
tige vedische Bildung und als deren AbschluB die Zere- 
monie der Umgiirtung des Epheben mit der heiligen Schnur 
(Jiinglingsweihe) fiir die Ritter und die als »wiedergeborene« 
Vollfreie (Vaigya) anzuerkennenden Schichten eingefiihrt, die 
rituellen Rechte und Pflichten der einzelnen Berufsklassen 
nach hinduistischer Art reglementiert. Dies geschehen, ver- 
sucht die herrschende Schicht mit den entsprechenden Schichten 
althinduistischer Gebiete auf gleichem FuB zu verkehren, wo- 
moglich Konnubium und Tischgemeinschaft mit dortigen Radsch- 
puten-Sippen, Annahme von in Wasser gekochter Nahrung 
durch dortige Brahmanen, Zulassung der eigenen Brahmanen 
durch die altbrahmanischen Schulen und Kléster zu erreichen. 
Das ist nun auBerst schwierig und scheitert zunachst regel- 
maBig. Eine Ursprungssage einer solchen neugebackenen Radsch- 
puten-Schicht wird, wenn etwa ein Europder, den sie inter- 
essiert hat, einem echten (oder heute fiir echt gehaltenen) 
Brahmanen oder Radschputen davon berichtet, mit verstandnis- 
voller stiller Heiterkeit angehért; keinem echten Brahmanen 
oder Radschputen fallt es ein, die neuen Genossen als sozial 
gleich zu behandeln. Indessen die Zeit geht hin, und vor allem 
tun Reichtum: — gewaltige Mitgiften an Radschputen, welche 
die Téchter heiraten, — und andere soziale Machtmittel das 
Thre. Irgendwann, heutzutage sogar oft verhaltnismaBig schnell, 
ist die Art des Ursprungs vergessen und die soziale Rezeption 


1) Massenhafte gefalschte Stammbaume von Fiirsten stellte Fleet in Siid- 
indien schon fiir das 9. Jahrhundert fest. (Ep. Ind. III, S. 171.) 
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vollzogen, wennschon ein gewisser Rest von Deklassierung im 
Rang dauernd auf den Parvenus zu lasten pflegt. 

Dies ist im wesentlichen der Typus, nach welchem sich 
die extensive Propaganda des Hinduismus in neuen Gebieten 
seit den Zeiten seiner Vollentwicklung vollzogen hat. Neben 
ihr her ging eine intensive Propaganda innerhalb seines Herr- 
schaftsgebiets von prinzipiell ganz ahnlicher Art. Ueberall gab 
es (und mehrfach gibt es noch heute) innerhalb der hinduisti- 
schen Gemeinwesen die soziale Erscheinung der »Gastvélker«. 
Wir kennen sie in Rudimenten bei uns heut nur noch in den 
Zigeunern, einem typischen altindischen (nur, im Gegensatz zu 
andern, gerade auSerhalb Indiens wandernden) Gastvolk. In 
viel erheblicherem Umfang fand sich ahbnliches von jeher in 
Indien. Aber die Erscheinung fand und findet sich dort, — 
und ubrigens nicht nur dort, — keineswegs vornehmlich in 
dieser Form des absoluten, nirgendwo bodenstandigen Wander- 
volkes. Sondern weit haufiger in der unentwickelteren Ge- 
stalt von Stammen, welche eigene Dorfsiedlungen zwar noch 
besitzen, aber die Produkte ihres HausfleiBes oder Stammesge- 
werbes interlokal vertreiben oder sich interlokal periodisch als 
E-rnte- oder andere Gelegenheits-, Reparatur- oder Aushilfs- 
arbeiter verdingen, oder endlich traditionell den interlokalen 
Handel in bestimmten Produkten monopolisieren. Die Volks- 
zunahme von Barbarenstdmmen in den Wald- und Berggebieten 
einerseits, der zunehmende Arbeitsbedarf der Kulturgebiete 
mit wachsendem Reichtum andrerseits hatte dort tberall 
zahlreiche niedere oder als religids unrein geltende Dienste, 
welche die ortsansdssige Bevélkerung zu iibernehmen ablehnte, 
in die Hande von solchen fremdstammigen Arbeitern gebracht, 
welche namentlich in gréBeren Orten in betrachtlicher Zahl 
dauernd sich aufhielten, aber in ihrem Stammesverband blieben. 
Endlich und am héchsten entwickelt aber findet sich das 
Gastgewerbe auch in der Art, — die schon an der Schwelle 
des dem Lokalverband angehérigen Gewerbes steht: — daB 
bestimmte hochgelernte Gewerbe sich durchweg in den Handen 
von Leuten befinden, welche zwar an Ort und Stelle an- 
sassig sind, aber als Ungenossen der Dorfbewohner gelten, 
nicht im -Dorf, sondern drauBen, deutsch ausgedriickt: 
auf der »Wurth«, wohnen, an keinerlei Rechten der Dorf- 
insassen teilnehmen, vielmehr unter sich einen interlokalen Ver- 
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band bilden, der fiir sie verantwortlich ist und sie richtet, von 
seiten der seBhaften Dorfgenossen aber nur ein Gastrecht, 
teils unter religidser, teils unter fiirstlicher Garantie, genieBen. 
Alle solche Erscheinungen finden sich auch auBerhalb Indiens. 
Sehr oft (wenn auch nicht immer) auch so, daB diese Gastge- 
werbetreibenden, weil von Konnubium und Tischgemeinschaft 
ausgeschlossen, als rituell »unrein« gelten. Wo solche rituellen 
Schranken einem Gastvolk gegeniiber existieren, wollen wir fiir - 
unsre Zwecke dafiir den Ausdruck »Pariavolk«}) gebrauchen. 
Als Pariavolk in diesem spezifischen Sinn des Wortes soll also 
nicht einfach jeder vom Standpunkt einer lokalen Gemeinschaft 
aus als »fremd«, »barbarisch« oder »magisch unrein« geltende 
Arbeiterstamm gelten, sondern nur dann, wenn er zugleich 
ganz oder dem Schwerpunkt nach ein Gast volk ist. Am rein- 
sten entspricht er diesem Typus natiirlich dann, wenn er, wie 
die Zigeuner, und in andrer Art die Juden des Mittelalters, die 
eigne Bodenstandigkeit ganzlich eingebiBt hat, dkono- 
misch also véllig verflochten ist in die Bedarfsdeckung andrer 
bodenstandiger Volker. Der Uebergang von der Gastarbeit eines 
noch bodenstandigen »Stammes« zu einem »Pariavolk« dieses 
reinsten Typus ist dabei infolge zahlreicher Uehergangsstufen 
natiitlich ganz fliissig. Im Gebiet des Hinduismus nun, bestand: 
und besteht gegentiber allen nicht in den hinduistischen Ver- 
band aufgenommenen Stémmen eine absolute rituelle Schranke. 
Sie alle sind magisch befleckt. Gewisse seit Jahrtausenden 
in jedem Dorf vertretene unentbehrliche Gastarbeiter — 
beispielsweise namentlich alle die, welche mit Viehhauten, also 
Leder, zu tun haben — sind trotz ihrer Unentbehrlichkeit abso- 
lut unrein. Ihre bloBe Anwesenheit verpestet unter Umstanden 
z. B: .die Luft eines Raums derart, daB die darin be- 
findliche Speise magisch befleckt wird und bei Vermeidung 


* 1) Der Ausdruck ware, hinduistisch gesprochen, ganz unkorrekt. Die 
Pulayan- oder Parayan-(»Pariah«-) Kaste Siidindiens ist sehr weit davon entfernt, 
die sozial tiefste Schicht oder gar eine Schicht. von »outcastes« darzustellen, wie 
Abbé Raynal glaubte. Sie haben feste Kasten-Privilegien, obwohl sie allerdings, 
als alte Weber-(jetzt auch Ackerarbeiter-)Kaste (zuerst im fr. Jahrhundert in- 
schriftlich erwahnt) sozial nicht hoch standen und auBerhalb des Dorfbezirks 
wohnen muBten. Nicht nur die Lederarbeiter- (Chamar-) und Gassenkehrer- 
Kasten standen tiefer, sondern erst recht Kasten wie die Dom’s (die meist den 
»Bodensatz« der Kasten darstellen) und ahnliche. Wir brauchen den Ausdruck 
»Pariah« hier in Anlehnung an den nun einmal jetzt tiblichen europdischen Sinn, 
ahnlich wie den Ausdruck »Kadi¢ in »Kadi-Justiz«. 
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bosen Zaubers weggeschiittet werden muB1). Sie stehen also 
eigentlich ganz auSerhalb des hinduistischen Verbandes. Kein 
Hindutempel ist ihnen zuganglich. Allein die Macht der Um- 
stande erzwang hier doch eine Menge von Uebergangsstufen 
bis zur vollen Eingliederung in die soziale Ordnung. Zu- 
nachst gab und gibt es zahlreiche Abstufungen der Geschiedenheit. 
Die seit alter Zeit dauernd in jedem Dorf vertretenen religids 
unreinen Gastarbeiter waren und sind zwar nicht Mitglieder 
des Dorfverbandes.. Aber deshalb-waren und sind sie keineswegs 
rechtlos. Nicht nur daB ihnen die Dorfgemeinde ein bestimmtes 
Entgelt fiir ihre Dienste schuldete und daB ihneh die betreffende 
Erwerbsgelegenheit monopolistisch reserviert wurde. Auch ihre 
rituellen Rechte und Pflichten waren und sind reglementiert, 
und gerade in ihrer Abstufung untereinander sind sie Aus- 
druck einer positiv bestimmten Rechtsstellung. Und mag auch 
der Brahmane und andere hohe Kasten ihre Beriihrung oderschon 
ihre bloBe Gegenwart, ebenfalls in bestimmt abgestufter Art, 
meiden miissen, so sind es doch eben positive religidse Vor- 
schriften des Hinduismus, welche tiber die Art dieser Bezie- 
hung entscheiden. Vor allem: Eine Verletzung dieser Normen 
durch einen unreinen Gastarbeiter zieht nicht nur von seiten 
der Brahmanen oder der Dorfgemeinschaft, sondern unter 
Umstanden auch-von seiten der eigenen Gemeinschaft des be- 
treffenden Gastarbeiters selbst Einschreiten und tiberdies reli- 
gidse Uebel (diesseitige magische Nachteile und’ jenseitige 
Heilsverluste) nach sich. Mindestens fiir diejenigen unreinen 
Gastarbeiter und Pariavélker, bei denen soléhe Normen und 
Vorstellungen praktisch in Kraft stehen, mu8 man um deswillen 
ihre Zugeh6rigkeit zur hinduistischen Gemeinschaft trotz ihrer 
wesentlich nur negativen Privilegierung behaupten und hat diese 
auch seit Jahrhunderten als unzweifelhaft gegolten: sie bilden 
nicht fremde Barbarenstamme, sondern die »unreinen Kasten« 
der hinduistischen Klassifikation. Anders bei denjenigen Stam- 
men, deren Gaststelliung zwar traditionsgebunden und geregelt 
ist, — wie dies ja selbst im AuSenhandel mit ganz fremden 
Fernhandlern nie véllig fehlt, — welche aber keinerlei posi- 
tiven oder negativen religidsen Rang einnehmen, sondern ein- 
fach als unreine Barbaren gelten, weil sie ihrerseits religidse 


1) Die rituelle Infektion durch einen Mann unreiner Kaste vernichtet bei 
einem Brahmanen — je nach der Kaste — eventuell die sexuelle Potenz. 
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Pflichten irgendwelcher Art im Sinn des Hinduismus nicht 
anerkennen, nicht nur eigne Gétter haben und, was wichtiger 
ist, nur eigne Priester in Anspruch nehmen, — was ubrigens 
beides auch bei Hindu-Kasten vorkommt, — sondern die Insti- 
stutionen des Hinduismus einfach ganz ignorieren. Diese sind 
so wenig Hindus wie Christen und Muselmanen es sind. Aber 
auch da gibt es die verschiedensten Uebergangszustande, welche 
den Weg der Hinduisierung ebnen. Ein nicht ganz unerheb- 
licher Teil der »Animisten« des Zensus betrachtet sich selbst als 
Hindus, wie Blunt im Census Report bemerkt. Wieder andere, 
die der Zensus als unreine Kasten behandelt, sind unter Um- 
stinden gencigt, jede Beziehung zum Hinduismus, vor allem 
zu den Brahmanen, abzulehnen. Die Vertreter des Hinduis- 
mus selbst andrerseits sind heute, im Kampf um die Bedeu- 
tung ihrer nationalen Kultur, bestrebt, den Begriff des Hinduis- 
mus moglichst weit zu spannen und jeden, der irgendeinen 
der méglichen »tests« des Hinduismus, wie sie die Zensusbe- 
horden ermitteln, erfillt, also auch einen Jaina oder Sikh oder 
»Animisten« als Hindu in Anspruch zu nehmen. Dabei kommt 
ihnen nun die tatsadchlich bei diesen AuBenseitern vorhandene 
Tendenz zur Hinduisierung entgegen. Diese verlauft bei den 
inmitten des Hinduismus lebenden Gaststammen etwa nach 
folgendem Typus: Dauernd im Gasterwerbsverhaltnis stehende 
Angehorige solcher Fremdstamme begannen und_ beginnen 
leicht, gewisse Leistungen von Brahmanen in Anspruch zu nehmen, 
deren sich auch die unreinen Kasten regelmaBig bedienen. 
Z. B. vor allem: die Stellung des Horoskops fiir EheschlieBungen 
und ahnliche Familienakte, die sie im tibrigen auch weiterhin 
durch eigene Priester besorgen lieBen. Wandten sie sich in ihrem 
Erwerb den Beschaftigungen hinduistischer, sei es reiner oder 
(meist) unreiner, Kasten zu, so waren sie genotigt, sich ahnlichen 
Vorschriften zu ftigen, wie sic anderwarts’ fiir diese galten, um 
nicht auf zu scharfen Widerstand zu stoBen. Und je mehr sie 
sich dem reinen Typus des »Pariavolks« annadherten, d.h. je 
mehr ihre eigene Bodenstindigkeit im geschlossenen Stammes- 
gebict schwand oder an Bedeutung zuriicktrat, desto ausschlieB- 
licher abhangig wurde ihre soziale Lage von den Normen, welche 
ihre hinduistische Umgebung dafiir schuf und desto groBer zu- 
gleich die Chance, daB sie sich in ihrem rituellen Verhalten dieser 
anpaBten und typische Brauche von ihr tibernahmen, bis sie 
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sich schlieBlich in allen wesentlichen Punkten in der Lage einer 
(meist: unreinen) Hindukaste befanden. Der Fortbestand des 
alten Stammesnamens als Kastenbezeichnung, entweder — bei 
Pariavolkern mit altem Gewerbe- oder Handelsmonopol — allein, 
oder, wo sie als eine eigene endogame Kastenabteilung zur 
alten Hindukaste traten, neben dem normalen Kastennamen, 
sind dann die letzte Reminiszenz der Rezeption. Die mannig- 
fachsten Uebergangszustande der »Hinduisierung«,: d.h. der 
Verwandlung eines »Stammes« in cine »Kaste«, finden sich. Dar- 
unter auch Falle, wo die Rezeption teils nach dem hier fiir die 
extensive, teils nach dem fiir die intensive Propaganda aufge- 
stellten Typus verlauft, oder ein Stamm als Gastvolk in meh- 
rere Kasten rezipiert wird, daneben aber einzelne Teile auch 
in Form der Stammesorganisation bestehen bleiben), Uns soll 
diese Kasuistik hier nicht beschaftigen, — sie ergibt jedenfalls, 
daB die Grenzen des Hinduismus nach auBen ziemlich fliis- 
sige sind. 

Die Propaganda vollzog und vollzieht sich also in Form einer 
meist sehr langsam vor sich gehenden Aufnahme ganzer Ver- 
bande in die hinduistische Gemeinschaft und kann, im Prinzip 
wenigstens, nicht anders erfolgen, weil der Einzelne nie als Ein- 
zelner direkt Glied dieser Gemeinschaft sein kann, sondern stets 
nur als Glied eines andern Verbandes: einer Kaste. Und stets 
geht sie so vor sich, daB nach vollzogener Rezeption die Fiktion 
besteht: der betreffende Verband sei von jeher eine Kaste ge- 
wesen, ahnlich etwa, wie ein katholisches Dogma nie neu, wie ein 
modernes Gesetz, geschaffen, sondern nur, als von jeher geltend, 
»gefunden« und »definiert« werden kann. Darin auBert sich 
eben die Qualitat des Hinduismus als einer Geburtsreligion. 


1) Ein Mischbeispiel sind die Ahir, ein hinduisiertcr urspriinglicher Schafer- 
und Hirtenstamm. In der Provinz Bombay haben noch jetzt (1g11) manche 
Kasten eine Ahir- und eine andere Unter-Kaste nebeneinander. So in Khandesch 
die Brahmanen, die Sonars, die Lohars, die Koli. Es besteht dort und sonst 
noch jetzt oft kein connubium zwischen Ahir-Zimmerleuten, -Goldschmieden, 
-Schmieden und den gleichen Berufskasten, die nicht Ahir sind, wahrend 
andrerseits z. B. zwischen Ahir-Zimmerleuten und Ahir-Schmieden mehrfach, 
obwohl sie verschiedenen Kasten angehéren, dennoch connulium_besteht. 
Diejenigen Ahir ferner, welche Hirten geblieben sind, sind vielfach noch jetzt 
totemistisch, wie ein Stamm, und nicht nach Sippen, wie eine Kaste, organi- 
siert. Andrerseits sind aber in manchen Kasten die Ahir als Unterkasten ganz 
verschwunden oder haben nie existiert. (Noch eine Inschrift eines Feudai- 
fiirsten avs Iodhpur — Ind. Ant. IX, 272 —erwahnt, daB dieser den Stamm 
der Ahir aus einem Dorfe gejagt und dort die Kastenordnung etabliert habe.) 
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Welche Motive nun waren und sind es, welche die Rezeption 
bewirken? Auf seiten der Brahmanen, die dabei als Vermittler 
beteiligt sind, in erster Linie solche materieller Art: die Er- 
weiterung der Erwerbschancen an Gebiihren fiir ihre Leistungen, 
von den Gebiihren fiir die Horoskopstellung angefangen bis zu 
den Pfriinden und Opferanteilen der Haus- und Opferpriester. 
Reiche Stiftungen an Vieh, Geld, Kostbarkeiten und vor allem 
auch an Land und Landrenten (Pfeffer-Renten) entlohnten 
insbesondere von jeher den oder die Brahmanen, welche die 
notigen »Beweise« fiir die vornehme Abkunft der hinduisierten 
Herrénschichten eines in Rezeption begriffenen Gebiets geliefert 
hatten. Und auf seiten der Rezipierten? Die »Stammex, zu- 
mal ihre herrschenden Schichten, welche zu »Kasten« wurden, 
nahmen damit, wie wir noch sehen werden, ein Sklavenjoch 
von rituellen Pflichten auf sich, wie die Welt es kaum zum zweiten 
Male kennt und opferten Gentisse — so den Alkohol — welchem 
iiberall freiwillig nur sehr schwer entsagt zu werden. pflegt. 
Was also war der Grund? Soweit die Herrenschicht in Betracht 
kommt, wirkte hier jene Funktion einer anerkannten Religion, 
welche tiberall bei einem Bund politisch und sozial herrschender 
Gewalten mit. der Priesterschaft maBgebend war. Die Ein- 
gliederung in die hinduistische Gemeinschaft legitimierte 
dte soziale Lage der Herrenschicht religids. Sie gab, heiBt das, den 
Herrenschichten dieser Barbaren nicht nur einen in der Kultur- 
welt des Hinduismus anerkannten sozialen Rang, sondern sicherte 
_ sie durch die Umwandlung in »Kasten« auch nach unten hin 
gegen die von ihr beherrschten Klassen, und zwar — wie wir 
spater noch naher sehen werden — in einer so wirksamen Weise, 
wie dies schlechthin keine andere Religion jemals vermocht hat. 
Um dieser Leistung willen waren es in der fernen Vergangen- 
heit regelmaBig nicht, wie wir im vorstehenden, entsprechend 
den Verhaltnissen des letzten Jahrhunderts, vorausgesetzt. 
haben, die Adelsschichten allein und oft auch nicht vornehmlich 
sie, welche die Rezeption des Hinduismus:trugen; — es ist aus 
spater zu besprechenden Griinden nicht wunwahrscheinlich, 
. daB sie gelegentlich direkte Gegner des Brahmanentums waren, — ~ 
sondern vor allem: die Koénige. Wie die Slawenfiirsten des 
Ostens deutsche Geistliche, Ritter, Kaufleute und Bauern ins 
Land riefen, so die Kénige der dstlichen Gangesebene und 
Sudindiens, bis zu den Tamils an der Siidspitze hinab, schrift- 


I. Das hinduistische soziale System, ibe, 


und verwaltungskundige Brahmanen, um mit ihrer Hilfe ihre 
Herrschaft in hinduistischer Art patrimonialbiirokratisch und 
standisch fest zu organisieren und selbst die Weihe eines legi- 
timen Radscha und Maharadscha im Sinn der hinduistischen 
Dharmagastras, Brahmanas und Puranas zu empfangen. Die 
uber ganz Indien zerstreut sich findenden Urkunden iiber Land- 
stiftungen, zuweilen fiir Dutzende, selbst Hunderte von oft 
ganz offensichtlich zugewanderten Brahmanen auf einmal, reden 
dafiir eine unzweideutige Sprache. Wirkte so das Legitimi- 
tats-Interesse bei den Herrenschichten, so spielte bei der frei- 
willigen Annahme hinduistischer Riten durch solche Pariavolker, 
welche dadurch in die immerhin erniedrigende Lage einer »un- 
reinen Kaste« gerieten, zundchst ein dhnliches Interesse mit. 
»Unrein« waren sie fiir ihre hinduistische Umgebung ohnehin 
und die Innehaltung der daraus vom Standpunkt des Hinduis- 
mus folgenden negativen Schranken durch sie zwang ihnen also 
ihre Lage ohnedies auf: Positiv aber, fiir die Sicherung ihrer 
Arbeitsgelegenheit, war es immerhin ein Vorteil, wenn sie als 
eine legitime, sei. es auch noch so negatiy privilegierte »Kaste« 
und nicht als ein bloBes Fremdvolk galten. Und auch die Ueber- 
nahme gewisser, dem Hinduismus eigentiimlicher Organisa- 
tionen (so z. B. des spater zu besprechenden Kasten-»panchayat4), 
welche gerade bei den niedern Kasten eine gewerkschaftsartige, 
als legitim geltende, Interessenwahrung nach au8en und innen 
ermoglichte, konnte fiir sie von praktischer Bedeutung sein. 
Immerhin wiirden sich dafiir Surrogate wohl haben schaffen 
lassen. Dagegen darf als ein vielleicht. oft nicht unwichtiges 
Moment fiir die Hinduisierung solcher Pariavolker, in der Ver- 
gangenheit wenigstens, auch die Eigenart der religidsen Hoff- 
nungen angesehen werden, welche, wie wir sehen werden, der 
Hinduismus gerade den sozial gedriickten Schichten er6ffnete. 
Diese zum Teil erst spater zu erérternden Eigentiimlichkeiten 
werden es auch erklaren, daB wir verhaltnismaBig weit weniger 
von Widerstanden solcher negativ privilegierter Klassen gegen 
die Hinduisierung héren, als wir bei der in aller Welt unerhérten 
Schroffheit des Abstandes, den der Hinduismus zwischen den 
sozialen Schichten aufrichtete, erwarten wiirden. Gewi8 kamen 
und kommen, wie wir sehen werden, Auflehnungen gegen die 


hinduistische Ordnung auch aus dem Kreéise der unreinen Kasten 
Max Weber, Religionssoziologie II. ‘ 2 
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vor. Von einigen spezifisch proletarischen brahmanenfeindlichen 
Prophetien wird spater (Abschnitt II) zu reden sein. Und 
es gibt auch heut unter ihnen eine Anzahl, welche jegliche 
Autoritat der Brahmanen ausdriicklich ablehnen. Die offi- 
zielle hinduistische Auffassung und ihr folgend die Zahlung des 
Zensus ist in solchen Fallen geneigt, die betreffende Gemein- 
schaft trotzdem im Zweifel als »Kaste«, gewissermaBen wider 
ihren Willen, und nicht als reines Gastvelk, zu behandeln, so- 
fern sie in irgendwelchen Hinsichten sich auBerlich wie eine Kaste 
verhalt. Aber nicht daB solche Auflehnungen unzweifelhaft 
vorkamen, sondern daB sie nicht weit haufiger vorkamen, daB 
vielmehr die groBen historisch wichtigen religidsen Revolutionen 
gegen die hinduistische Ordnung ganz andern, relativ besonders 
hoch privilegierten, Schichten entstammten und im wesentlichen 
auch in ihnen ihre Wurzel behieclten, ist offenbar das, wofiir 
eine Erklarung zu fordern ist und spater versucht werden soll. 
Hier kénnen wir vorerst an der annaherungsweise zutreffenden 
Auffassung festhalten: daB die »innere« Rezeption negativ 
privilegierter Schichten, Gast- und Pariastamme, in die hinduisti- 
sche Lebensordnung meist cin ProzeB der Anpassung sozial 
schwacher Schichten an die gegebene feste Kastenordnung 
im Sinn der Legitimicrung ihrer sozialen und 6konomischen 
Lage war. Die Bewegung sowohl gegen wie fiir die Rezeption 
des Hinduismus fiir ganze Gebiete dagegen ist regelmaBig von 
Herrschern: oder Herrenschichten ausgegangen und die Rezep- 
tion hatte in deren Legitimitadtsinteresse ihr unzweifelhaft 
wichtigstes Motiv. Die Wirkung war eine ganz gewaltige. 
Es hat Jahrhunderte gegeben, in welchen in fast allen damaligen 
indischen Kulturgebieten zwei spezifisch brahmanenfeindliche 
Erlésungsreligionen: der Jainismus und, in noch stirkerem 
MaBe, der Buddhismus, die wenn auch keineswegs universell 
herrschenden, so doch offiziell rezipierten Konfessionen waren. 
Sie sind der Restauration des Hinduismus derart vollstandig 
erlegen, daB die Jainas mit nur noch (191) 0,40% der Be- 
volkerung (1891 noch 0,49, Igor: 0,45) +) vertreten sind, und 
zwat in starkerem Mae fast nur in einer Anzahl Stddte 


1) Ob die Abnabme wirklich nur, wie der Census Report von 1911 meint, 
von der starkeren Sterblichkeit der Stadte herrithrt, ist doch fraglich, 1881—91 
hatte eine relative Zunahme (0,45 auf 0,49) stattgefunden. Die Jaina der 
Stadte haben im ganzen geringere Sterblichkeir als stadtische Hindu. 
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des westlichen Indien, und daB von der alten nationalen bud- 
dhistischen Kirche nur noch in Orissa eine Gemeinschaft von 
etwa 2000 Personen tibrig ist, die sonst in Vorderindien ge- 
zahlten Buddhisten aber Immigranten sind. Eigentlich blu- 
tige Verfolgungen dieser Heterodoxien haben in der Zeit der 
Wiederaufrichtung des Hinduismus zwar nicht gefchlt, sind 
aber offenbar fiir den auBerordentlich schnellen Sieg des Hinduis- 
mus nicht entscheidend gewesen. Sondern neben einer Reihe 
andrer begiinstigender vorwiegend politischer Umstinde gab 
ganz offenbar grade dies den Ausschlag: daB der Hinduismus 
jenen Legitimitatsinteressen der herrschenden Schichten in 
der besondern Art, wie sie sich aus den bald zu besprechenden 
eigentiimlichen sozialen Verhaltnissen Indiens ergaben, eine 
unvergleichliche religidse Stiitze zu bieten in der Lage war, 
welche — aus ebenfalls spater zu erérternden Griinden — jene 
Erlésungsreligionen nicht zur Verfiigung stellen konnten. Dem 
entspricht eine weitere auffallende Erscheinung. 

Das Schwergewicht, welches der hinduistischen Kasten- 
ordnung innewohnt, lernten wir bisher in der Ausbreitung des 
Hinduismus durch Rezeption von »Stammen« kennen. _ Thre 
Anziehungskraft war aber da, wo sie einmal bestand, und ist 
selbst jetzt noch so groB, daB sie die Tendenz hat, auch iiber 
die religidsen Grenzen des Hinduismus hinaus alles in ihre Formen 
einzubeziehen, was in soziale Beriihrung zu ihr tritt. So ist von 
den ausgepragt brahmanenfeindlichen, gegen die Kastenord- 
nung als solche und also direkt gegen eine der Grundlagen des 
Hinduismus gerichteten religidsen Bewegungen die Mehrzahl 
in aller Form in die Kastenordnung wieder eingemiindet. Der 
Vorgang selbst findet seine einfache Erklarung. Wenn eine 
prinzipiell kastenfeindliche Sekte bisherige Mitglieder be- 
liebiger hinduistischer Kasten in ihre Gemeinschaft aufnahm 
und aus ihrem rituellen Pflichtenkreis herausriB8, so war die 
Folge, da8 ihresamtlichen, die Riten ihrer bisherigen Kaste ver- 
leugnenden, Proselyten von ihren Kasten exkommuniziert und 
kastenlos (outcastes) wurden. Die Sekte wurde damit, wenn es 
ihr nicht gelang, die Existenz der Kastenordnung tberhaupt 
ganzlich auszurotten, sondern nur einen Teil ihrer Glieder loszu- 
reiBen, vom Standpunkte der Kastenordnung aus etwas einem 
Gast-Volk dhnliches, eine Art von konfessioneller Gast-Ge- 


meinschaft mit einer zundchst problematischen Stellung gegen- 
2* 
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iiber der neben ihr fortbestehenden hinduistischen sozialen 
Ordnung. Wie sich die hinduistische Umgebung weiterhin zu 
ihr praktisch verhielt, hing von der Art der Lebensfiihrung 
ab, die sich innerhalb der neuen Gemeinschaft entwickelte. LieB 
sie eine Lebensfiihrung zu, welche der Hinduismus als rituell 
befleckend ansah (RindfleischgenuB), so behandelte er sie wie 
ein Paria-Volk, und, je langer der Zustand dauerte, wie eine un- 
reine Kaste: wir sahen ja, da8 der Unterschied flieBend ist. 
Wenn nicht, so konnte auf die Dauer, zumal wenn die neue Sekte 
wesentlich ritualistischen Charakters war oder — wie fast regel- 
maBig — sich ritualistisch entwickelte, die rundum von dem 
festen Rangordnungsgefiige der Kasten umgebene Gemein- 
schaft ihrerseits sich selbst als nichts wesentlich andres denn als 
eine Kaste mit besondern rituellen Pflichten fiithlen. Sie muBte 
dann ein Interesse daran haben, ihren sozialen Rang andern 
Kasten gegentiber zu sichern. Dem stand ein Hindernis nicht 
entgegen, da es ja auch Hindu-Kasten gab, welche sich der 
Brahmanen nicht bedienten, sondern eigene Priester hatten. Ent- 
weder wurde dann die Sekte im Laufe der Zeit als Ganzes eine 
einzige anerkannte Kaste (Sekten-Kaste). Oder eine Kaste mit 
Unterkasten von verschiedenem sozialen Rang. Dies dann, 
wenn sie in sich stark sozial differenziert war. Oder endlich es 
vollzog sich eine Entwicklung der Art, wie wir sie bei der Re- 
zeption von Stammen in die Hindu-Ordnung kennen lernten. 
Die Oberschichten, Priester, Grundherren, reichen Handler der 
Sekte suchten ihre Anerkennung als Brahmanen, Kschatriya, 
Vaigya und der tbrigen plebs als einer oder mehrerer Cudra- 
Kasten zu erreichen, umso der sozialen und d6konomischen Pri- 
vilegien der entsprechenden oberen Kasten ihrer hinduisti- 
schen Umgebung teilhaftig zu werden. In der Gegenwart macht 
die alte Sekte der Lingayat diese Entwicklung durch, — ur- 
spriinglich, im Mittelalter, eine Art von »protestantischer« 
besonders schroffer und prinzipieller Reaktion gegen die Brah- 
manen und die Kastenordnung, welche aber jetzt von Zensus 
zu Zensus mehr sich dieser Ordnung fiigt und nunmehr 
verlangt hat, daB ihre Angehérigen nach den klassischen vier 
hinduistischen Kasten gegliedert registriert werden sollten, nach- 
dem sie schon seit geraumer Zeit in einer sehr charakteristischen 
standischen Entwicklung!) begriffen gewesen war. Die Mitglie- 


*) Etwa nach Art des heutigen Pedigree-Adels der Mayflower-Pilgervater 
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der der Jaina-Gemeinden, welche heute vielfach mit bestimmten 
(Handler-) Kasten Konnubium haben, werden von Hinduisten gele- 
gentlich bereits als »Hindu«angesprochen. Der Buddhismus hatte, 
wie wir sehen werden, die Kastenordnung gar nicht prinzipiell 
angetastet; aber seine Monche galten und gelten dem Hinduis- 
mus aus spater zu erdrternden Griinden als spezifische Ketzer 
und betrachteten sich auch selbst als Nicht-Hindus. Das hin- 
derte nicht, daB die sich selbst iiberlassenen buddhistischen 
Gemeinden an der nordindischen Grenze eine eigentiimliche 
Kastengliederung annahmen, als die Kléster zu Pfriinden sakulari- 
siert worden waren. Aber auch der Islam ist in Indien der Hinein- 
ziehung in die Tendenz zur Kastenbildung unterlegen. Diese 
konnte hier an die typische standische Gliederung des klassischen 
Islam ankniipfen: privilegiert waren in ihm die (wirklichen oder 
angeblichen) Nachkommen des Propheten und bestimmte andere, 
seiner Sippe im religidsen Rang nahestehende Familien (die 
Sajids und Scherifs). Ebenso, nachdem die wahllose Propaganda 
aus finanzpolitischen Griinden sistiert und die alte Steuerfrei- 
heit der Alt-Glaubigen den Neu-Konvertierten versagt worden 
war, jene gegeniiber diesen: in Indien also die vorderasia- 
tischen und persischen Immigranten gegeniiber den indischen 
Proselyten. Endlich, dem feudalen Charakter der alten isla- 
mischen Gesellschaft entsprechend, die Grundherren-Sippen 
gegentiber den sippenlosen Bauern und, vor allem, Handwerkern. 
Diese Scheidungen, mit den entsprechenden Abwandlungen, 
haben die Art der Entwicklung der islamischen Kasten in Indien 
bestimmt. DaB daneben zahlreiche Hindu-Kasten islamischen 
Heiligen neben den Hindugottheiten Verehrung zollen, Misch- 
bildungen wie die »Sikh«Sekte entstanden und vom indischen 
Islam auch zahlreiche rituelle Gewohnheiten hinduistischer 
Provenienz rezipiert wurden, soll uns hier weiter nicht beschaf- 
tigen. Uns interessiert nur die Anziehungskraft der hinduisti- 
schen Lebensordnung, welche durchweg vor allem durch ihre 
spezifische Leistung: Legitimierung des sozialen Ranges und, 
nicht zu vergessen: der mit ihm eventuell verbundenen okono- 
mischen Vorteile, bedingt war. 

Diese zentrale Bedeutung der sozialen Lebensordnung 
innerhalb des Hinduismus auBert sich nun vor allem in dem 


in Neuengland galten vor allem die Nachfahren der ersten Konvertiten als eine 
vornehme und stark privilegierte Unterkaste gegentiber den spateren Proselyten. 
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gegenseitigen Verhadltnis der lehrhaften und der ritualistisch- 
ethischen Seiten der Religion. 

Auch der Hinduismus kennt, wie China, den Dualismus 
von »Lchre« und »ritueller Pflicht«. Aber in anderer Wendung. 
Die hinduistische Terminologie+) scheidet zunachst »Dharma« 
von »Mata«. Mata heiBt ein Bestandteil einer metaphysi- 
schen Heilslehre. Zur christlichen Lehre (Kristi-mata) gehért 
also z. B. vor allem: da8B nur die Menschen, aber auch alle Men- 
schen, eine »Scele« haben, daB ein itiberweltliches Wesen die 
Welt und alle Seelen aus dem Nichts geschaffen hat, daB jede 
Seele nur einmal auf der Erde lebt, daB sie aber dennoch 
vewig« ist und spadter entweder im Himmel oder in der 
Holle ihr ewiges Dasein verbringen mu8, daB Gott mit einer 
Jungfrau einen gottmenschlichen Sohn gezeugt hat, dessen 
Taten und Leistungen fiir die Menschen heilsbedeutsam sind. 
Da8B die christliche Lehre in bestimmten Punkten konfes- 
sionell gespalten ist, erregt dem Hindu keinerlei Befremden. 
Denn das gleiche ist. ihm aus den schroffen Lehr-Gegen- 
satzen seiner Philosophenschulen und Sekten vertraut: es 
gibt einige Vischnu- und Civa-Sckten unter den Brahma- 
nen, welche gegenseitig den Namen des Gottes der andern 
niemals auch nur aussprechen. Ebenso stért es den Hindu 
nicht, daB es einerseits Lehrstiicke gibt, deren Nichtannahme 


als Bewcis der Nichtchristlichkeit gilt, — denn cinige solche 
gibt es, wie wir sehen werden, auch im Hinduismus (obwohl 
manche Hindus dies geradezu leugnen), — und daB es anderer- 


seits wieder Lehren gibt, welche innerhalb einer und dersclben 
christlichen Kirche, auch einer Kirche mit so straffer Lehrautori- 
tat wie die katholische es ist, umstritten sind und in denen Freiheit 
der Meinung herrscht, —- denn gerade diese Freiheit der Meinung 
kennt der Hinduismus in denkbar weitestgehendem MaBe. So 
weitgehend, dafi der Begriff eines »Dogmas« fiir ihn iiberhaupt 
fehlt. Hochst wichtige und vor allem héchst charakteristi- 
sche, nach Ansicht jedes konfessionellen Christen gerade nur 
seincr J<onfession charakteristische, Lehrstiicke kénnte ein 
Hindu einfach akzeptieren, ohne deshalb auizuhéren ein 
Hindu zu sein. Z. B. die ganze’Christologie mit ihrem Beiwerk 
(welches auf die Entwicklung der vischnuitischen Krischna- 


2) Vgl. z. B. Shridar V. Ketkar, An Essay on Hinduism. London 
19ix (»smodernistische« Hindu-Anschauungen und daher nicht ganz tendenzfrei) 


I. Das hinduistische soziale System. 23 


Mythologie iibrigens anerkanntcrmafen tiefgchenden Einflu8 
gehabt hat). Ebenso etwa die Lehre von der Rechtfertigung 
durch den Glauben (denn diese Lehre existierte auch innerhalb 
des Hinduismus und zwar bei der Sekte der Bhagavats schon 
in weit vorchristlicher Zeit). Es sind andere vom Hindu-Stand- 
punkt aus wichtigere Bestandteile oder richtiger: Vorausset- 
zungen der Christenlehre, welche sie fiir den Hindu zu einer 
Barbaren-Lchre (Mlechha-mata) machen, ahnlich wie das Christen- 
tum ftir den Hellenen 7 tov BapBcpwv pirccopte war. Diese 
Verschiedenheiten wiirden auch bedingen, daB die Christologie 
sowohl wie die Rechtfertigungslehre ihren Sinn innerhalb des 
Hinduismus sehr stark andern wiirden. Und vor allen Dingen wiir- 
den diese Lehrendarauf zu verzichten haben, Allgemeingiiltigkeit 
fiir alle Hindus zu beanspruchen. Denn im Hinduismus kann 
eine Lehre als »orthodox« und dennoch nicht als »verbindlich« 
gelten, ahnlich wie etwa die Differenzen der Abendmahlslehtren 
der Reformierten und Lutheraner in einer unierten evange- 
lischen Landeskirche. Und zwar betrifft dies nicht etwa Neben- 
punkte, sondern gerade die ftir unsre Vorstellung von einer 
»Religion« grundlegend wichtigen Fragen. So vor allem die 
Art des Heilsziels (sadhya) selbst, der VerheiBung also, 
um deren willen allein man doch nach christlichen Begriffen 
einer »Religion« angehért. Und erst recht die Lehre vom »HHeils- 
weg« (»marga«), von den Mitteln also, durch welche jenes Heils- 
ziel fiir den Menschen errcichbar ist. Sehen wir von den dies- 
seitigen Heilsgiitern des Hinduismus ab, so stellt er, als [Ein- 
heit betrachtet, nebeneinander zum mindesten drei cinander 
anscheinend ausschlieBende jenscitige Heilsziele (nebst Unter- 
arten) zur Wahl. Namlich 1. Wiedergeburt zu neuem, endlichem 
und zeitlich begrenztem Leben auf der Erde in ebenso gliick- 
licher oder gliicklicherer Lage als es die dermalige ist. Oder, — 
was fiir den Hindu im Gegensatz zum Christen unter die gleiche 
Kategorie gehoért: — Wiedergeburt in einem Paradics, a) in der 
Welt Gottes (salokya) oder b) nahe bei Gott (samipya), c) als 
selbst zum Gott geworden (sarupya), —mit dem gleichen Vorbe- 
halt, wie eine irdische Wiedergeburt, d.h. also auf begrenzte 
Zeit und so, daB nachher wieder eine Wicdergeburt auf der 
Erde folgt, — 2. zeitlich unbegrenzte Aufnahme in dic selige 
Gegenwart eines iiberirdischen Gottes (Vischnu), also: Un- 
sterblichkeit der individuellen Seele, in ciner der Formen; a, b 
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oder c, — 3. Aufhdren der individuellen Existenz und a) Auf- 
gehert der Seele im All-Einen (sayujya) oder b) Untergehen 
im »Nirwana«, wobei das Wesen dieses letzteren Zustandes teils 
verschieden gedeutet wird, teils dunkel bleibt. Alle drei Arten von 
Heilszielen sind »orthodox«, wennschon das dritte (genauer: 3 a) 
das spezifisch brahmanische, z. B. von der vornehmsten Brah- 
manen-Sekte, den Smartas, vertretene ist und namentlich die 
»Unsterblichkeit« (Nr. 2) diesen Kreisen zwar nicht als antihin- 
duistisch, aber doch als spezifisch »unklassisch« gilt, etwa so 
wie die taoistische Heilslehre dem Konfuzianer oder die pietisti- 
sche Art der Gnadenaneignung dem _ klassischen Lutheraner. 
Zwischen dem ersten und dritten Heilsziel aber hat jedenfalls 
auch der »klassischste« Hindu die Wahl. Und die Wege, welche 
zu jedem der drei Heilsziele fiihren, sind, je nach der Lehre, 
der er anhangt, iiberaus verschieden: Askese, Kontemplation, 
rein ritualistische gute Werke, gute Werke im Sinn der sozialen 
Leistung, insbesondere: Berufstugend, gottinniger Glaube (bhakti) 
kommen teils kumulativ teils alternativ (je nach dem Heils- 
ziel), teils exklusiv in Betracht, und es fehlt in der klassischen 
Literatur (Mahabharata) auch die Ansicht nicht, daB der Einzelne 
schlechthin diejenige Art von Heilsgut und zwar auf dem Wege 
und durch den Gott erhalte, zu dem und dessen Heilsgiitern 
und Heilswegen er aufrichtig seine Zuflucht nehme. Also das: 
»dir geschehe, wie du geglaubt« in des Wortes verwegenster 
Bedeutung. 

So angesehen, scheint es kaum eine Moglichkeit zu geben, 
religidse »Toleranzé innerhalb einer und derselben »Re- 
ligion« noch weiter zu steigern. In Wahrheit wird daraus wohl zu 
schlieBen sein: daB eben der Hinduismus etwas anderes als eine 
»Religion« in unserm Sinn des Wortes sei.. Dies ist es denn auch, 
was uns seine Vertreter (Ketkar u.a.) nachdriicklich versichern. 
Innerhalb des hinduistischen Begriffsschatzes steht dem occi- 
dentalen Ausdruck »Religion« am nachsten der Begriff »sam- 
pradaya’. -Darunter:versteht der Hindu Gemeinschaften, 
deren Zugehérigkeit nicht durch Geburt erworben wird — die 
also in diesem Sinn »open-door-castes« sind —, sondern durch 
Gemeinsamkeit der religidsen Heilsziele und Heilswege, »Theo- 
phratrien«, wie hinduistische Gelehrte sie nennen. Solche »Theo- 
phratrien« waren in Indien vor allem der Jainismus und 
Buddhismus, ebenso einige der revivals der vischnuitischen 


I, Das hinduistische soziale System. 25 


Heilandsreligiositat und z.B. die friiher erwahnte civaitische 
Sekte der Lingayats, welche eben deshalb sdmtlich als durch- 
aus ketzerisch galten und, soweit sie an diesen Grundlagen festge- 
halten haben, noch gelten. Und zwar obwohl z. B. der Buddhis- 
mus die Existenz und Macht der hinduistischen Gétter nicht 
anficht, die theophratrischen vischnuitischen Sekten aber und 
die Lingayats je einen der groBen Géotter der hinduistischen 
Trias (Brahma — Vischnu. — Civa) verehren. Und obwohl 
die ihnen eignen Heilsgiiter und Heilswege sich von solchen, 
die auch der orthodoxe Hinduismus kennt, wenigstens von 
unserm Standpunkt, meist aber auch vom Hindustandpunkt 
aus, keineswegs grundsatzlich unterscheiden, mindestens ent- 
fernt nicht so sehr, als die verschiedenen als orthodox zugelasse- 
nen Heilswege es untereinander tun. Alle diese »Theophratrien« 
nehmen im Gegensatz zum Hinduismus den Einzelnen als Ein- 
zelnen in ihre Gemeinschaft auf. Aber dies ist noch nicht der 
entscheidende Grund. Denn Zugehérigkeit zu einer »Sekte« 
an sich schlieBt. nicht nur nicht vom Hinduismus aus, sondern 
ist gerade umgekehrt seit dem Entstehen der spezifisch hinduisti- 
schen Religiositat, wie sie die spdteren Teile der Epen und die 
Purana’s darstellen, eine villig normale Erscheinung. Ein eigent- 
lich frommer Hindu ist nicht bloB Hindu, sondern Mitglied 
einer Hindu-Sekte. Und zwar auch in der Art, daB z. B. der 
Vater Civait, der Sohn Vischnuit ist 1). Was praktisch bedeutet: 
daB der eine von einem zu einercivaitischen, der andre von einem 
zu einer vischnuitischen Sekte gehérigen Directeur de l’ame 
(»Gurud) unterwiesen, nach vollendetem Unterricht durch Mittei- 
lung der »mantra« (paroleartigen Gebetsformel) der Sekte in diese 
aufgenommen ist, die Merkmale der Sekte (Stirnbemalung usw.) 
tragt, ihre Tempel besucht, ausschlieBlich zu — je nachdem — 
Vischnu oder Civa, direkt oder in Gestalt einer seiner Inkar- 
nationen, betet (die betreffenden beiden andern Gestalten der 
Trias gelten ihm als bloBe Erscheinungsformen seines Gottes) 
und neben den Riten seiner Kaste den Spezialriten der Sekte 
folgt. Das ist ein durchaus orthodox hinduistisches Verhalten. 
Die Ketzerei der Theophratrien besteht vielmehr darin, da8 


1) Dies findet sich schon in den alten inschriftlichen Quellen. So erneuert 
(706 nach Chr.) ein Maharadscha eine Stiftung seiner Vorfahren und es wird er- 
wahnt, da§ einer von diesen ein Anhanger Vischnus, ein anderer Civas, Enkel 
und Urenkel aber Verehrer der Bhagavati (= Durga oder Lakschmi) waren. 
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sie den Einzelnen — im Gegensatz zu den orthodoxen Sekten — 
seinen eignen rituellen Pflichten, den Kastenpflichten also, 
in die er hineingeboren ist, entreiBen, sein »Dharma« also igno- 
rieren oder zerst6ren. Damit verliert er, wenn es sich um wich- 
tige Pflichten -handelt, die Kaste, und Kastenverlust bedeutet, 
da man nur durch die Kaste zur hinduistischen Gemeinschaft 
gehort, Verlust dieser. Das Dharma, die Ritualpflicht also, 
ist das Entscheidende: der Hinduismus ist primar Ritualis- 
mus, was seine modernen Vertreter so ausdriicken, daB mata 
(Doktrin) und marga (Heilsziel) wandelbar und »verganglich«, — 
gemeint ist: ywahlfrei«, — seien, das Dharma aber »ewig«, — ge- 
meint ist: »unbedingt giiltig«, —bestehe. Bei jeder fremden Re- 
ligion fragt daher der Hindu zunichst nicht nach der »Lehre« 
(mata), sondern nach dem Dharma. Das »Kristi-Dharma<« eines 
Protestanten besteht fiir ihn positiv etwa in der Taufe, der Kom- 
munion, dem Kirchgang und der Arbeitsruhe Sonntags und an den 
andern christlichen Festen, dem Tischgebet. Diese Dinge wiir- 
den sich alle mit Zugehérigkeit zum Hinduismus guter Kasten 
vertragen, mit Ausnahme der Kommunion, welche, unter 
beiderlei Gestalt gegeben, direkten Alkoholzwang, immer aber 
Zwang zur Speisegemeinschaft mit Nicht-Kastengenossen bedeu- 
tet. Aber schon die negativen Bestandteile des » Kristi-Dharma«, 
z. B. daB es dem Christen gestattet, Fleisch, insbesondere Rind- 
fleisch zu essen und Schnaps zu trinken, stempeln es zum Dharma 
unreiner Barbaren (Mlechha-Dharma). Was ist nun der In- 
halt des »Dharma« eines Hinduisten? Darauf erhalten wir die 
Antwort: da das Dharma je nach der sozialen Lage verschieden 
und auch insofern nicht absolut abgeschlossen sei, als es der 
»Entwicklung« unterliege. Gemeint ist zunachst: das Dharma 
richtet sich nach der Kaste, in welche der Einzelne hineinge- 
boren ist; entstehen durch Spaltung alter neue Kasten, so 
spezialisiert sich das Dharma. Gemeint ist weiter auch: daB 
das Dharma durch fortschreitende Erkenntnis weiterentwickelt 
werden kénne. Dies wiirden konservative Hindukreise nun frei- 
lich ohne Einschrankung nur fiir die ferne Vergangenheit: fiir 
jenes Zeitalter prophetischer Geistesgaben anerkennen, welche 
jede priesterlich reglementierte Religion, auch das Judentum, 
das Christentum und der Islam, als in der Gegenwart (in Indien: 
dem Kali-Zeitalter) nicht mehr vorhanden ansehen mu8, um 
sich gegen Neuerungen zu sichern. Aber jedenfalls kann das 
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Dharma in dem Sinn »entwickelt« werden, wie die géttlichen 
Gebote einer konfessionellen Religion: durch »Findung« bisher 
unbekannter, aber von jeher geltender, Konsequenzen und Wahr- 
heiten. Vor allem im Wege der Judikatur und bindender Re- 
sponsen der zustandigen Instanzen, also z. B. fiir die Brah- 
manen der Castris und Pandits (in Brahmanenschulen regular 
ausgebildeter Kenner der heiligen Rechte), der brahmanischen 
Hochschulen, endlich des heiligen Stuhles von Schringeri (fiir 
den Siiden) oder des Schri Sankaratscharya von Sankéschwar 
(fur den Norden und Nordwesten), brahmanischer Klostersuperio- 
ren, deren Stellung etwa derjenigen der irischen Kléster in der 
Zeit der klostermaSigen Organisation der alten irischen Kirche 
verglichen werden kann. Fiir andre Kasten: die Judikatur 
ihrer Kasten-Organe, welche sich nach Bedarf — friiher weit 
mehr als heute — des Wahrspruches der Brahmanen bedienten. Das 
Dharma ruht also in erster Linie auf heiliger Tradition: Spruch- 
praxis und literarisch rational entwickelter Lehre der Brah- 
manen. Genau wie im Islam, im Judentum und in der alten 
christlichen Kirche fehlt die »unfehlbare« Lehrautoritat irgend- 
eines bestimmten priesterlichen Amtes, schon weil die Brah- 
manen keine Hierarchie von Beamten darstellen. Das praktisch 
geltende Dharma der einzelnen Kasten stammt seinem Inhalt 
nach faktisch zu einem sehr groBen Teil aus der fernen Ver- 
gangenheit tabuistischer und magischer Normen der Zauberer- 
Praxis. Seine Geltung als hinduistisches Dharma aber ist zu 
einem weit gro8eren und praktisch noch weit wichtigeren Teil, 
als etwa die heutigen rituellen Gebote der katholischen Kirche, 
ausschlieBliches Produkt der Priester und der von ihnen ge- 
schaffenen Literatur. Diese hat tiefgreifende Wandlungen ge- 
schaffen. 

Offiziell zwar hat der Hinduismus in gleicher Art wie die 
Buchreligionen cin absolut heiliges Buch: die Veden'). Zu den 
wenigen wenigstens im wesentlichen verbindlichen »Glaubens« 
Pflichten eines Hindu gchért offiziell: daB er deren Autoritat 
zum mindesten nicht direkt bestreitet. Eine Sekte, die dies tut, — 
wie dic Jainas und Buddhisten, — ist nach der unbezweifelbar 


1) Hier sollen darunter nur die Samhita, die Sammlungen der Hym- 
nen, Gebete, Formeln verstanden sein, Im weiteren Sinn wurden zum Veda 
alle sheiligen« Bicher, d. h. auch die Brahmanas und Upanischaden eines je- 
den Veda und schlieBlich auch die Sutra’s, gerechnet. 
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iiberkommenen Auffassung eben deshalb keine Hindu-Sekte. 
Auch das ist heute nicht durchaus allgemeingiiltig, aber doch 
das schlechthin Normale. Aber was bedeutet jene Anerkennung 
der Veden — dieser Sammlungen von Liedern und Hymnen, 
rituellen und magischen Formeln sehr verschiedenen Alters — 
praktisch ? Die Veden blieben, auch nachdem sie aus der urspriing- 
lich rein miindlichen Ueberlieferung der einzelnen, nach ibren 
Hauptbestandteilen (die der alten Arbeitsteilung der vedischen 
Priester beim Opfer entsprangen) sich scheidenden Brahmanen- 
Schulen in die Schriftform tiberfiihrt worden waren, der Lekture 
der Nichtbrahmanen nach der alten korrekten Praxis ganz 
ebenso wie die Bibel in der katholischen Kirche entzogen und 
durften von den Brahmanen an Laien nur der hochsten Kasten, 
und auch diesen nur in bestimmten Partien, gelehrt werden. 
Dies war nicht nur durch die Monopolisierung der magischern 
Formeln als Geheimkunst bedingt, welche alle Priester urs 
spriinglich gleichmaBig geiibt haben. Sondern es hatte, ung 
zwar gerade nachdem die gefestigte Stellung der Brahmaneyg 
diese Riicksicht fortfallen lie8, auch sachlich hier noch zwingender¢ 
Griinde als bei der Vulgata. Wenn das Neue Testament Stelléi# 
ethischen Gehalts enthielt, welche zunachst durch priesterliche 
fnterpretation relativiert und dabei zum Teil in ihr gerades 
Gegenteil uminterpretiert werden muBten, um fiir eine Massen- 
kirche tberhaupt und fiir deren priesterliche Organisation ins- 
besondre anwendbar zu werden, so fiel dieser Gesichtspunkt 
beim Veda fort. Denn er enthalt von eigentlicher »Ethik« 
im rationalen Sinn des Wortes iiberhaupt nichts und seine 
ethische Welt ist einfach die aller Heldenzeitalter, gespiegelt 
in der Auffassung von Sangern, welche von den Gaben der 
Konige und Helden abhangig sind und diesen ihre eigene Macht 
und die der Gétter, welche sie magisch zu beeinflussen ver- 
mogen, ans Herz zu legen nicht verabsaumen. Da8 die Hymnen 
und vor allem die Gebetsformeln frith als magisch erprobt galten 
und deshalb hieratisch stereotypiert waren, bewahrte sie vor 
jener Art von Purifikation, welche die gleichartige altchinesi- 
sche Literatur durch Konfuzius (und vielleicht andre), die jiidi- 
sche historische und kosmogonische Literatur durch die Priester- 
schaft erfahren haben. Die Folge aber ist, daB der Veda von 
den fiir den Hinduismus grundlegenden gittlichen und mensch- 
lichen Dingen nahezu gar nichts enthialt. Die drei groBen Gotter 
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des Hinduismus kennt er teils nicht einmal der Existenz, 
teils nicht dem heutigen Namen, keinen aber dem ihm 
spater spezifischen Charakter nach. Seine Gédtter sind Funk- 
tions- und Heldengétter von einem dem homerischen AuBer- 
lich ahnlichen Typus, ganz wie die Helden der vedischen Zeit 
burgsassige, wagenkampfende Kriegskénige mit Gefolgschaften 
homerischer Art und mit hier wie dort stark vorwiegend vieh- 
zuchtenden Bayern neben sich sind. Die groBen vedischen 
Gotter, gerade auch die beiden gréBten und in ihrem Gegen- 
Satz charakteristischsten: Indra, der Gewittergott und als solcher 
s(wie Jahwe) leidenschaftlich handelnder. Kriegs- und Helden- 
gott, daher Gott des irrationalen Heldenschicksals, und Varuna, 
‘der weise, alles sehende Funktionsgott der ewigen Ordnung, 
tyor allem det Rechtsordnung, sind im Hinduismus praktisch 
tso gut wie von der Bildflache verschwunden, haben keinen Kult 
cund leben wesentlich von der Gnade vedisch gebildeter Gelehrter 
ein historisches Leben. Indessen das ware, bei der Labilitat 
‘zahlreicher Hindu-Gottheiten und bei der von Max Miiller 
als »Henotheismus« bezeichneten Gepflogenheit schon der alten 
Sanger, den jeweils angerufenen Gott, um ihn zu gewinnen, als 
den machtigsten oder auch als den einzigen Gott zu bezeichnen, 
noch das wenigste. Aber der Veda schlagt dem Dharma des 
‘“Hinduismus geradezu ins Gesicht. Wenn die offizielle Aner- 
kennung der Veden dém Christen als eine Art »Formalprinzip« 
des Hinduismus nach Art der protestantischen Anerkennung 
der Bibel erscheinen kénnte, — immer mit demu machenden Vor- 
behalt, daB sie nicht schlechthin unentbehrlich ist, —so gehort, 
_— mit ebenfalls einigen Vorbehalten, — zu dessen rituellen 
»Materialprinzipien«, zum universellen hinduistischen Dharma also, 
wenn irgend etwas, dann die Heiligkeit der Kuh und also das abso- 
lute Verbot der Kuhschlachtung. Wer sich daran ausdriicklich nicht 
bindet, ist keinHindu!). Weriiberhaupt Rindfleisch iBt, ist entweder 


1) Die Verehrung der Kuh (und, abgeschwacht, der Rinder tberhaupt) 
‘ging sowohl in ihren dkonomischen wie rituellen Folgen bis ins Extreme. Noch 
heut scheitert die rationelle Viehzucht daran, daB die Tiere grundsatzlich nur 
eines natiirlichen Todes sterben diirfen, also noch gefiittert werden, nachdem 
sie langst keinen Nutzwert mehr haben. (Abhilfe schafft das ricuell illegale 
Vergiften durch verworfene Kasten.) Kuhdung und Kuhurin reinigt alles. 
Ein korrekter Hindu, der mit einem Europder gespeist hat, wird noch heute 
sich (und eventuell seine Wohnung) mit Kuhdung rituell desinfizieren. Kein 
-korrekter Hindu wird an einer urinierenden Kuh vorbeigehen, ohne seine 
Hand in den Strahl zu halten und sich, wie der Katholik mit Weihwasser, an 
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»Barbar« oder Mitglied keiner hohen Kaste. Woher dies im Hinduis- 
mus stammt, soll uns hier nicht beschaftigen. Jedenfalls kennt es 
der Veda nicht nur nicht, sondern die Unbedenklichkeit des Rind- 
fleischgenusses versteht sich fiirihn von selbst und von Verponung 
der Schlachtung der Kuh weiB er nichts. Die »Modernisten« des 
Hinduismus erklaren dies dadurch, daB das jetzige (Kali-)Zeit- 
alter derart verderbt sei, daB ihm die Freiheit der alten gol- 
denen Zeit in dieser Hinsicht nicht habe belassen werden kénnen. 
Blicken wir von den rituellen Vorschriften hinweg auf das innere 
sinnhafte Gefiige des Hinduismus, so fehlen so grundlegend 
wichtige Vorstellungen wie die Seelenwanderung und die auf 
ihr ruhende spater zu besprechende Karman - (Vergeltungs-) 
Lehre im Veda vdllig oder sind nur mit erheblicher Gewalt- 
samkeit in einige vieldeutige Stellen unbekannten Alters hinein- 
zuinterpretieren. Die vedische Religion kennt nur einen Hades: 
das Reich des Yama, und einen Gétterhimmel, im wesentlichen 
wie die homerische und germanische Heldenzeit: das »Reich der 
Vater«.. Aber weder den sehr bescndersartigen Himmel des 
Brahma oder die teils dem Christenhimmel, teils dem Olymp 
ahnlichen Himmel des Vischnu oder Giva, noch endlich das 
»Rad« der Wiedergeburten, vom Nirwana ganz zu geschweigen. 
Sie bejaht das Leben und seine Giiter nicht nur in dem Sinne 
wie es die Massen-Religiositat des Hinduismus im Gegensatz 
zur Virtuosenreligiositat auch spdter tat, sondern war ganz 
ebenso diesseitig orientiert wie es ahnliche, aus halb charisma- 
tischen, halb feudalen Kriegs- und Beute- Gemeinschaften her- 
ausgewachsene Religionen tiberall tun. 

Aus dem Veda also, so viel steht schon jetzt fest,- erhalten 
wir vielleicht tiber die Vorgeschichte, nicht aber iiber.den Ge- 
halt des Hinduismus, auch nicht der Altesten historisch itiber- 
haupt zuganglichen Formen wirklich hinduistischer Religiosi- 
tat, Aufschlu8. Er ist nur ungefahr im gleichen Sinn ein hei- 
liges Buch des Hinduismus wie das Deuteronomium ein solches 
des Christentums. Anerkennung der Autoritat des Veda, wie 
sie vom Hindu gefordert wird, hei8t »fides implicita« in einem 
noch weit fundamentaleren Sinn als in der katholischen Kirche: 
— schon weil von keinem »Heiland« berichtet ist, der kraft 
Offenbarung die neuen Gesetze an die Stelle der alten gesetzt 


Stirn, Kleidern usw. damit zu befeuchten. Bei MiBernte wird auf das Hero- 
ischste vor allem Futter tir die Kuh herausgespart. 
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habe. Praktisch aber heiBt sie einfach: Anerkennung der Au- 
toritat der hinduistischen an den Veda ankniipfenden und sein 
Weltbild fortinterpretierenden Tradition und der sozialen Rang- 
stellung ihrer Trager, und das sind: die Brahmanen. Im 
Veda sind auch von ihnen, und vollends von ihrer Stellung 
im klassischen Hinduismus, nur die ersten Vorstufen der Ent- 
wicklung vorhanden, die spater eintrat. 

Die Stellung der Brahmanen im klassischen Hinduismus 
und heute 14Bt sich aber nur im Zusammenhang mit jener 
schon 6fter beriihrten Institution besprechen, ohne welche der 
Hinduismus, wie alles bisher Gesagte zeigt, ganzlich unver- 
standlich bleibt: der Kaste. Auch sie kennt — und das ist 
wohl die schwerwiegendste Liicke — der alte Veda nicht. 
Das heiBt: erkennt die spateren vier Kastennamen an einer einzi- 
gen als ganz spat geltenden Stelle, den sachlichen Gehalt der 
Kastenordnung aber nirgends in dem Sinn, den sie spater annahm 
und welcher erst der dem Hinduismus als solchem charakteristi- 
sche ist?). Die Kaste, das heiBt also: die rituellen Pflichten und 
Rechte, welche sie auferlegt und gibt, und die Stellung der Brah- 
manen sind die Grundinstitutionen des Hinduismus. Und zwar 
vor allem: dic Kaste. Ohne Kaste gibt es keinen Hindu, wah- 
rend die Stellung zur Autoritat des Brahmanen eine hdochst 
verschiedenartige sein kann, von unbedingter Unterwerfung, 
als der Norm, bis zur Bestreitung ihrer Autoritat, wie sie sich 
bei einigen Kasten findet. Aber diese Bestreitung bedeutet 
praktisch lediglich: da8B die Brahmanen als Priester verschmaht 
und daB ihre Gutachten in rituellen Zweifelsfragen nicht als 
maBgebend ancrkannt, sie niemals um Rat angegangen werden. 
Das scheint auf den ersten Blick freilich im Widerspruch damit 
zu stehen, daB »Kasten« und »Brahmanen« im Hinduismus 
zusammengehoren. Ja noch weiter: Wenn jedem Hindu die 
Kaste absolut wesentlich ist, so ist wenigstens heute nicht um- 
gckehrt auch jede Kaste eine Hindu-Kaste. Es gibt, sahen wir, 
unter den Mohammedanern Indiens ebenfalls Kasten, ibernommen 
von den Hindus. Es gibt sie auch unter den Buddhisten. Es 
haben sich selbst die indischen Christen ihrer praktischen Aner- 
kennung nicht ganz entziehen konnen. Aber nicht nur fehlte 


1) Die »Magna Charta des Kastensystems¢ wird von den Fachgelehrten 
im Purusha Sukia des Rigveda, dem spatesten Produkt der vedischen 
Periode, gefunden. Ueber den Atharva-Veda spater. 
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diesen Nicht-Hindu-Kasten, wie wir spdterhin sehen werden, 
der ungeheure Akzent, welchen die spezifisch hinduistische 
Heilslehre auf die Kaste legte. Sondern noch ein Weiteres 
fehlte ihnen: die héchst charakteristische Bestimmung des sozialen 
Ranges der Kasten durch die Distanz von anderen hinduisti- 
schen Kasten, und damit in letzter Instanz: vom Brahmanen. 
Denn dies ist das fiir den Zusammenhang von Hindu-Kasten 
und Brahmanen entscheidende: eine Hindu-Kaste mag die Brah- 
manen als Priester, als Lehr- und Ritual-Autoritat und in jeder 
andern Hinsicht noch so sehr ablehnen, — unentrinnbar bleibt 
fiir sie die objektive Situation: daB ihre Rangstufe durch die 
Art der positiven oder negativen Beziehung zum Brahmanen 
in letzter Instanz bestimmt wird. »Kaste« ist nun aber einmal 
sehr wesentlich sozialer Rang, und darauf, daB sie vom Brah- 
manen her bestimmter sozialer Rang ist, beruht mehr als auf 
irgendwelchen andern Dingen die zentrale Stellung der Brah- 
manen im Hinduismus. Wir wenden uns, um das zu verstehen, 
dem Gegenwartszustand der Hindu-Kasten, wie ihn die teil- 
weise ganz vorziiglichen wissenschaftlichen Arbeiten in den 
Zensus-Berichten wiedergeben, zu und verbinden damit eine 
kurze Betrachtung der klassischen Kasten-Theorie der alten 
Rechtsbticher und sonstigen Quellen. 

Die hinduistische Kastenordnung ist heut in tiefgehender 
Erschiitterung begriffen. Im Bezirk von Calcutta namentlich, 
dem alten Haupteinfallstor Europas, sind zahlreiche Normen 
praktisch auBer Kraft getreten. Die Eisenbahnen, Wirtshduser, 
Berufsumschichtungen und Arbeitsvereinigungen durch impor- 
tierte Industrie, Hochschulen usw., haben alle ihr Teil daran. 
Wahrend die »Londongianger«, d.h. die in Europa Studierten 
und die mit Europaéern frei Verkehrenden noch vor einer 
Generation outcastes wurden, schwindet dies mehr und mehr. 
Kasten-Kupees auf der Bahn, nach Art der amerikanischen 
gesonderten Waggons und Wartesale fiir »White« und »Black« 
in den Siidstaaten, haben sich nicht durchfiihren lassen. Alle 
Kastenrangverhaltnisse sind ins Schwanken geraten und die 
von den Englandern geziichtete Intellektuellenschicht, hier 
wie anderwarts Tragerin des spezifischen Nationalismus, wird 
diesen langsamen unaufhaltsamen ProzeB noch verstarken. In- 
dessen vorerst steht das Gebaude noch recht fest. 

Zunachst nun: welches sind die Begriffsmerkmale einer 
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»Kaste«) ? Fragen wir erst einmal negativ: was ist sie nicht: 
oder: welche Merkmale anderer, ihr wirklich oder scheinbar ver- 
wandter Verbande fehlen ihr? Was scheidet, um damit zu be- 
ginnen, eine Kaste von einem Stamm? Ein Stamm hat nor- 
malerweise, das soll heiBen: solange er nicht ginzlich zum 
Gast- oder zum Paria-Volk geworden ist, ein festes Stammes- 
gebiet. Das hat eine eigentliche Kaste schlechthin niemals. 
Die Kastengenossen wohnen zwar aui dem Lande zu cinem sehr 
bedeutenden Bruchteil dorfweise gesondert. Wenigstens pflegt 
—— oder pflegte — in jedem Dorf eine Kaste diejenige zu sein, 
welcher allein das volle Bodenrecht zustand. Aber sie hat 
dann abhangige Dorfhandwerker und Arbeiter bei sich. Jeden 
falls bildet die Kaste keine lokale Gebietskérperschaft: dies 
widerstreitet ihrem Wesen. Ein Stamm ist, wenigstens urspviing: 
lich, durch Blutrachepflicht, direkt, oder indirekt durch Ver- 
mittlung der Sippe, verbunden. Damit hat eine Kaste niemals 
etwas zu schaffen. Ein Stamm umfaBt urspriinglich normale: 
weise viele, oft annahernd alle fiir die Bedarfsdeckung nédtigen 
und zugleich méglichen Beschaftigungen. Eine Kaste kann, 
heute wenigstens (und fiir gewisse Oberkasten schon seit sent 
alter Zeit) Leute mit sehr verschiedener Beschafiigung um- 
fassen. Immer aber ist, solange die Kaste ihren Charakier als 
solche nicht eingebiiBt hat, die Art der ohne Kastenverlust 
zulassigen Beschaftigungen irgendwie ganz fest begrenzt. Sehr oft 
aber ist »Kaste« und »Beschditigungsart« auch heute devart 
fest verbunden, daB eine Aenderung dieser mit Spaltung der 
Kaste verbunden ist. Derartiges gibt es fiir einen »Stanim« 
nicht. Ein Stamm umfaf8t normalerweise Leute jeden sozialen 
Ranges. Eine Kaste kann zwar in Unterkasten mii auSeror- 
dentlich verschiedenem sozialen Rang zerfallen und tut dies 
heute der fast ausnahmslosen Regel nach: oft in mehrere Hundert. 
Dann kénnen sich diese Unterkasten zueinander genau oder 
fast genau so verhalten wie verschiedene Kasten zueinander 
Ist dem so, dann sind sie in Wirklichkeit Kasten; der allen 
gemeinsame Kastenname hat dann nur — oder doch fast nur -- 
historische Bedeutung und dient den degradierten von thnen 
als Stiitze sozialer Pratension dritten Kasten gegentber. Kaste 
ist also ihrem Wesen nach mit sozialem Rang innerhalb einer 
1) Der Ausdruck ist portugiesischen Ursprungs. Der alte indische Name 


war »varna4, »Farbe«. 
Max Weber, Religionssoziologie II. 3 


34. Hinduismus und Buddhismus, 
weiteren Gemeinschaft untrennbar verkntipft. Ein Stamm — 
das ist entscheidend — ist normalerweise und urspriinglich ein 
politischer Verband. Entweder, und primar stets, ein selb- 
standiger. Oder ein Teil eines Stammesbundes. Oder eine »Phyle«, 
d. h. ein durch einen politischen Verband zu politischen Zwecken 
reglementierter Teil desselben mit bestimmten  politischen 
Aufgaben und Rechten: Stimmrechten, Quoten-Anteil an den 
politischen Aemtern, Turnus- oder Quoten-Pflichten politi- 
scher und staatswirtschaftlicher, leiturgischer Art. Eine Kaste 
ist nie ein politischer Verband, mégen ihr im Einzelfall — 
wie dies ja auch bei Gilden, Ziinften, Sippen und Verbanden 
ganz beliebiger Art der Fall sein kann — vom politischen Ver- 
band Leiturgiepflichten aufgebtirdet gewesen sein, wie vielleicht 
mehrfach im indischen Mittelalter (Bengalen). ‘Sie ist stets und 
ihrem Wesen nach ein rein sozialer, eventuell ein beruflicher, 
Teilverband innerhalb einer sozialen Gemeinschaft. Aber nicht 
notwendig, und auch ganz und gar nicht regelmaBig, Teilverband 
nur eines einzelnen politischen Verbandes, tiber dessen Grenzen 
sie vielmehr sowohl weit hinausgreifen wie hinter ihnen weit 
zuriickbleiben kann. Es gibt Kasten, die tiber ganz Indien. ver- 
breitet sind+) und andrerseits sind heute alle Unter-Kasten, 
aber auch die meisten kleinen Kasten nur je in einem kleinen 
Bezirk vorhanden. Politische Geschiedenheit hat die Kasten- 
gliederung der Einzelgebiete oft stark beeinfluBt, aber gerade 
die wichtigsten Kasten blieben interstaatlich. In dem mate- 
riellen Inhalt der sozialen Normen pflegt ein Stamm sich von 
einer Kaste dadurch zu unterscheiden, daB bei ersterem neben 


1) Von den heutigen Hindukasten (Haupt-Kasten) kann man von etwa 25 
sagen, daB sie in den meisten Gegenden Indiens verbreitet sind. Diese umfassen 
etwa 88 Millionen Hindus (von insgesamt 217 Millionen), Unter ihnen befinden 
sich, neben den alten Priester-, Krieger- und Handlerkasten: den Brahmanen 
(14,60 Millionen), Radschputen (9,43 Millionen), Baniya (je nach Einschlu8 oder 
Ausschlu8 auch der abgespaltenen Unterkasten etwa 3 oder nur 1,12 Millionen) 
und der alten Beamten-(Schreiber-)Kaste der Kayasths (2,17 Millionen), so- 
wohl alte Stammeskasten, wie die Ahirs (9,50 Millionen) und Jats 6,98 Mil- 
lionen), wie die gro8en unreinen Berufskasten der Chamar (Lederarbeiter, 
11,50, Millionen), die Cudra-Kaste der Teli: Oelpresser (4,21 Millionen), die vor- 
nehme gewerbliche Kaste der Goldschmiede (Sonar 1,26 Millionen), die alten 
Dorfhandwerkerkasten der Kumhar (Toépfer 3,42 Millionen) und Lohar (Schmiede, 
2,07 Millionen), die niedere Bauernkaste der Koli (Kuli, von Kul, Clan, also etwa: 
»Gevatter«, 3,17 Millionen) und andere Einzelkasten verschiedenen Ursprungs, 
Die groBe Verschiedenheit der Kastennamen und auch manche Unterschiede 
des Sozialen Ranges von offenbar der Herkunft nach gleichen Kasten in den 
einzelnen Provinzen machen direkte Vergleiche AuBerst schwierig. 
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der Exogamie der Sippen, die Exogamie des Totems oder der 
Dorfer stand und eine Endogamie nur unter Umstinden fiir den 
Stamm als Ganzes, aber keineswegs immer, vorkam. Wahrend 
die Kaste stets Endogamieregeln zur wesentlichen Grundlage 
hat. Irgendwelche Speise- und Komunensalitatsregeln sind dem 
Stamm keineswegs, stets aber der Kaste eigen. 

Wir sahen schon, daB, wenn ein Stamm seine Bodenstandig- 
keit verliert und Gast- oder Pariavolk wird, er sich der Kaste 
bis zur tatsachlichen Ununterscheidbarkeit annahern kann }). 
Welche Unterschiede bestehen bleiben, wird bei Feststellung 
der positiven Merkmale der Kasten zu erértern sein. Zunachst 
entsteht aber dic Frage: da die Kaste einerseits, im Gegen- 
satz zum »Stamm«, enge Beziehungen zur Beschaftigungsart 
zu haben pflegt, andrerseits aber zum sozialen Rang, wie ver- 
halt sie sich zu Verbanden, welche ihr konstituierendes Prinzip 
gerade von eben daher empfangen, also einerseits zum Berufs- 
.verband (Gilde, Zunft), andrerseits zum »Stand«? Zuerst also: zu 
den ersteren. »Gilden« von Handlern und als Handler, d. h. mit 
eignem Verkauf, auftretenden Gewerben und »Ziinfte« von Hand- 
werkern hat es in Indien in der Zeit der Stddteentwicklung, 
namentlich im Zeitalter der Entstehung der groBen Erlosungs- 
religionen — und, wie wir sehen werden, nicht ohne Zusammen- 
hang mit diesen — innerhalb der Stédte und gelegentlich auch 
auBerhalb ihrer gegeben und Reste davon bestehen noch. 
Im Zeitalter ihrer Bliite glich die Stellung der Gilden durchaus 
derjenigen in den Staddten des mittelalterlichen Occidents. 
Der Verband der Gilden (das Mahajan, wortlich gleich: »popolo 
grasso«) stand den Fiirsten einerseits, den Gkonomisch abhangigen 
Handwerkern andrerseits etwa ebenso gegeniiber wie die groBen 
Literaten- und Handlerziinfte den niederen Handwerkerziinften 
(»popolo minuto«) des Occidents. Ebenso gab es Verbande dieser 
letztern (des »panch). Und daneben hat vielleicht auch die 
Leiturgiezunft agyptischer und spatroémischer Art in den ent- 
stehenden Patrimonialstaaten nicht ganz gefehlt. Das Eigen- 
tiimliche der Entwicklung Indiens war nun aber: daB diese 
Ansatze zu einer Gilde- und Zunft-Organisation der Stadte 
weder in eine Stadtautonomie occidentaler Art, noch, nach Ent- 


1) Die Banjaris z. B. sind in den »Central Provinces« teilweise als »Kasten«, 
in Mysore aber als (»animistischer«) »Stamm< organisiert, bei beidemal gleicher 
Beschaftigungsart.. Aehnliches kommt 6fter vor. 

ie 
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stehung der groBen Patrimonialstaaten, in eine der occidentalen 
»Territorialwirtschaft« entsprechende, soziale und d6konomische 
Organisation der Territorien ausmiindete, sondern daB das 
hinduistische Kastensystem,, dessen Ansatze sicher vor jene Zeit 
zuriickreichen, alleinherrschend wurde und jene Organisationen 
teils ganz verdrangte, teils verkiimmern lieB, teils hinderte, daB 
sie tiberhaupt zu erheblicher Bedeutung gelangten. Dies Kasten- 
system aber ist seinem »Geist« nach etwas ganz andres als ein 
System von Gilden und Ziinften. 

Auch die Gilden und Zinfte des Occidents pflegten religtoee 
Interessen. Auch bei ihnen spielte, und zwar im Zusammen- 
hang damit, die Frage des sozialen Rangs eine erhebliche Rolle. 
Welche Rangordnung z.B. die Ziinfte bei Prozessionen ein- 
nehmen sollten, war eine Frage, um welche unter Umstanden 
hartnackiger als um 6konomische Interessen gekampft wurde. 
Ferner: in einer »geschlossenen« Zunft, einer solchen also mit 
fest kontingentierter Zahl der »Nahrungen«, war die Meister- 
stelle vererblich, und es gab auch gildeartige und aus Gilden 
hervorgegangene Verbande, deren Mitgliedsrecht Gegenstand des 
Erbgangs war. In der Spatantike war die Zugehoérigkeit zu den 
leiturgischen Ziinften geradezu erbliche Zwangspflicht nach 
Art einer Schollenfestigkeit. Und endlich gab es auch im mittel- 
alterlichen Occident »unehrliche«, religids deklassierte, Gewerbe, 
entsprechend den »unreinen« Kasten Indiens. Aber der grund- 
sttirzende Unterschied zwischen Berufsverband und Kaste wird 
dadurch nicht beriihrt. 

Zunachst: was bei den ersteren teils Ausnahme, teils ge- 
legentliche Konsequenz ist, ist bei der Kaste das eigentlich 
Grundlegende. So die magische Distanz der Kasten im Ver- 
haltnis zueinander. Zu den Kasten, deren kérperliche Beriihrung 
rituell befleckt, gehérten 1901 in den »United Provinces« rund 
to Millionen Menschen (von insgesamt rund 40); in der »Madras 
Presidency« infizierten rund 13 Millionen Menschen (von rund 
52) auch ohne direkte Beriihrung bei Annaherung auf eine be- 
stimmte, verschieden groBe Distanz hin. Dagegen kennt die 
Gilde und Zunft des Mittelalters rituelle Schranken zwischen 
den einzelnen Gilden und Handwerkern iitberhaupt nicht, abge- 
sehen wie gesagt von der kleinen Schicht der »unehrlichen 
Leute«: Pariavélkern oder Pariaarbeitern (wie der Abdecker 
und Henker es waren), die kraft gerade dieser Sonderstellung 
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den indischen unreinen Kasten soziologisch nahe standen. Es 
gab faktische Schranken des Konnubium zwischen verschieden 
geachteten Berufen, aber keine rituellen Schranken, wie sie 
der Kaste absolut wesentlich sind. Und vollends fehlten — inner- 
halb des Kreises der »ehrlichen« Leute — die rituellen Schranken 
der Kommensalitat, welche zu den Grundlagen der Kasten- 
unterschiede gehérten. Die Erblichkeit der Kaste ferner ist 
ihr wesentlich. Sie war und ist nicht etwa, wie bei den zu 
keiner Zeit an Zahl iiberwiegenden absolut geschlossenen Ziinften 
des Occidents, erst die Folge der Kontingentierung der mono- 
polisierten Erwerbsgelegenheit auf cine bestimmte Maximal- 
zahl von Nahrungen. Eine solche Kontingentierung gab und 
gibt es teilweise auch bei indischen Berufskasten. Aber am stark- 
sten nicht in den Stadten, sondern in den Dérfern. Und gerade 
dort steht die Kontingentierung, soweit sie dort bestand und be- 
steht, auBer Zusammenhang mit einer »Zunft«Organisation und 
bedarf deren auch gar nicht. Denn die typischen indischen 
Dorfhandwerker waren und sind erbliche Inst- und Deputat- 
leute (ostdeutsch gesprochen) des Dorfes, wie wir sehen werden. 
Zwar der wichtigste Teil, aber doch nicht alle Kasten garantierten 
dem einzelnen Mitglied eine bestimmte Nahrung nach Art unserer 
Meisterstellen. Und durchaus nicht alle Kasten monopolisierten 
tiberhaupt einen ganzen Erwerbszweig, wie dies die Zunft wenig- 
stens erstrebte. Die Zunft des Occidents beruhte, im Mittel- 
alter mindestens, in aller Regel auf freier Wahl des Lehr- 
meisters und erméglichte so den Uebergang der Kinder in andere 
Berufe, was gerade bei der Kaste vollig fehlt. Dies ist der grund- 
legende Unterschied. Wahrend die AbschlieBung der Ziinfte 
nach auBen mit steigender Enge des Nahrungsspielraums sich 
steigerte, beobachtet man bei den Kasten oft das gerade Um- 
gekehrte: sie kénnen ihre rituell gebotene Lebensfiihrung und 
also ihren ererbten Erwerb gerade bei giinstigem Erwerbsspiel- 
raum am leichtesten festhalten. Wichtiger aber ist ein anderer 
Unterschied. 

Die Berufsverbande des occidentalen Mittelalters standen 
untereinander oft in heftigem Kampf. Aber daneben zeigten 
sie die Tendenz zur Verbriiderung untereinander. Die »mer- 
canzia« und der »popolo« in Italien, die »Biirgerschaft« im 
Norden waren regelmaBig Verbinde von Berufsverbanden. 
Der »capitano del popolo« im Siiden und (nicht immer, aber 
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nicht sclten auch) der »Biirgermeister« 1m Norden waren ihrem 
urspriinglichen spezifischen Sinn nach Haupter eines Schwur- 
verbandes der Berufsverbande, welcher politische Gewalt in le- 
galer oder illegaler Weise an sich brachte. Ganz gleich ob der 
rechtlichen Form nach, — in der Sache beruhte die spatere 
mittelalterliche Stadt in derjenigen politischen Ausformung, 
welche ihre wichtigsten soziologischen Sondermerkmale enthielt, 
auf Verbriiderung ihrer erwerbstatigen Biirger, und in aller 
Regel erfolgte diese in Form der Zunftverbriiderung, ebenso wie 
andrerseits die antike Polis ihrem innersten spezifischen Wesen 
nach auf Wehrverbands- und Sippenverbriiderung beruhte. 
Wohlgemerkt: auf »Verbriiderung«. Denn es war durchaus 
kein nebensachliches Moment, daB jede Stadtegriindung des 
Occidents, in der Antike wie im Mittelalter, mit der Begriin- 
dung einer Kultgemeinschaft der Birger Hand in Hand ging, 
daB ferner das gemeinsame Mahl der Prytanen, die Trinkstuben 
der Gilden und Ziinfte und ihre gemeinsamen Prozessionen 
in die Kirche eine solche Rolle in den offiziellen Dokumenten 
der occidentalen Stadte spielten, und da die mittelalterlichen 
Birger zum mindesten im Abendmahl in feierlichster Form 
Kommensalitat miteinander hatten. Alle Verbriiderung aller Zeiten 
setzte Speisegemeinschaft voraus. Nicht die wirkliche, alltag- 
lich getibte, aber: ihre rituelle Méglichkeit. “Und eben diese 
schloB die Kastenerdnung aus. Volle+) »Verbriiderung« von 
Kasten war und ist unméglich, weil es zu den konstitutiven Prin- 
zipien der Kasten gehdrte: daB zum mindesten die volle Kom- 
mensalitat zwischen verschiedenen Kasten rituel] unverbriich- 
liche Schranken hat ?). Der bloBe Anblick der Mahlzeit eines 
Brahmanen durch einen Mann niederer Kaste befleckt den ersteren 
rituell. Als die letzte groBe Hungersnot *) die englische Ver- 


1) Der Gegensatz ist auch hier, wie bei allen soziologischen Erscheinungen, 
kein absoluter und tbergangsloser, wohl aber ein solcher der »wesentlichen« Ziige, 
die historisch ausschlaggebend wurden. 

2) Die zwischenkastlichen vollen Kommensalitater. sind hier wirklich nur 
Bestatigungen der Regel. Sie betreffen z..B. die Kommensalitat zwischen ge- 
wissen Radschputen- und Brahmanen-Unterkasten, welche darauf beruht, daB 
die letzteren von alters her die Familienpriester der ersteren sind. S. Anm. 19. 

8) Eine eigene bengalische niedere Kaste (die Kallars) ist aus Leuten ent- 
standen, welche bei der Hungersnot 1866 die Ritual- und Speisegesetze verletzten 
und infolgedessen exkommuniziert wurden: innerhalb ihrer scheidet sich 
wieder die Minderheit, welche erst bei einem Preis von 6 seers fiir die Kupie, als 
Unterkaste von denen, welche sich des Frevels schon bei einem Preisverhaltnis 
von to seers fiir die Rupie schuldig gemacht hatten, 


I, Das hinduistische soziale System. 39 


waltung veranlaBte, allgemein zugangliche Volkskiichen zu 
erOffnen, ergab freilich die aufgenommene Statistik: daB ver- 
armte Leute samtlicher Kasten in ihrer Not sie aufgesucht hatten, 
obwohl natiirlich ein solches Essen im Angesicht von Ungenossen 
rituell streng verpént ist. Aber die strengen Kasten begniigten 
sich noch damals nicht mit der MOglichkeit, durch rituelle BuBe 
die magische Befleckung wieder abzuwaschen. Sondern unter 
Androhung der Exkommunikation gegen die Teilnehmer setzten 
sie durch, daB K6éche hoher Kaste, deren Hande rituell fiir 
alle Kasten als rein galten, angestellt, ferner oft auch, dali 
durch Kreidestriche um die Tische herum und durch dhnliche 
Mittel eine Art von symbolischer chambre séparée fiir jede Kaste 
geschaffen wurde. Abgesehen davon, da8 im Angesicht des 
Hungertodes die Tragfahigkeit auch starker magischer Machte 
versagt, hat eben jedestreng ritualistische Religion, wie die indische, 
jiidische, rémische, die Fahigkeit, in solchen duBersten Fallen 
rituelle Hintertiiren zu 6ffnen. Aber von da bis zur Méglich- 
keit einer Kommensalitat und Verbriiderung, wie sie der Occi- 
dent kannte, ist ein sehr weiter Weg. Wir finden zwar in der 
Zeit der Entstehung der K6nigtiimer, daB der K6nig die ver- 
schiedenen Kasten, auch die Cudra, zu sich zur Tafel ladet. 
Aber sie sitzen, wenigstens nach der klassischen Vorsteliung, 
in getrennten Raumen, und daB eine Kaste, die beansprucht, 
zu den Vaicgya zu gehoren, unter die Cudra gesetzt ist, gibt im 
Vellala Charita AnlaB zu einem (halb legendaren) beriihmten 
Konflikt, von dem spater noch die Rede sein muB. 

Blicken wir nun einmal nach dem Occident hiniiber. Im 
Galaterbrief II, 12. 13 f. halt Paulus dem Petrus vor: daB er 
in Antiochien mit den Unbeschnittenen zusammen gegessen, 
nachher aber, unter dem Einflu8 der Jerusalemiten, sich abge- 
sondert habe: »und mit ihm heuchelten die andern Juden«. Daf 
der, zumal gerade diesem Apostel gemachte, Vorwurf der Heuche- 
lei nicht ausgemerzt worden ist, zeigt vielleicht ebenso deutlich 
wie der Vorgang an sich, welch gewaltiger Akzent fiir die alten 
Christen auf jenem Ereignis lag. In der Tat: diese Sprengung 
der rituellen Kommensalitats-Schranken bedeutete die Spren- 
gung des, weit einschneidender als jedes Zwangs- Ghetto wir- 
kenden, freiwilligen Ghetto’s: der rituell ihm auferlegten Paria- 
volks-Lage des Judentums, fiit die Christen, die Entstehung 
der von Paulus triumphierend wieder und wieder gefeierten christ- 
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tichen »reiheit«, das hie8: der internationalen und inter-standi- 
schen Universalitat seiner Mission. Die Abstreifung aller rituellen 
Geburts-Schranken fiir die Gemeinschaft der Eucharistie, wie sie 
in Antischia vor sich ging, war auch — hingesehen auf die re- 
“eidsen Vorbedingungen —-die Konzeptionsstunde des »Biirger- 
tares« des Occidents, wenn auch dessen Geburt, in den revo- 
lutiondren »conjurationes« der mittelalterlichen Stadte, erst 
mehr als ein Jahrtausend spater erfolgte. Denn ohne Kommen- 
salitat, christlich gesprochen: ohne gemeinsames Abendmanhl, 
war eine Eidbriiderschaft und ein mittelalterliches Stadtbiirger- 
tum gar nicht méglich. Die Kastenordnung Indiens bildete 
dafiir ein — zum mindesten aus eigenen Kraften — uniiber- 
steigliches Hindernis. Zwischen den Kasten herrscht nicht nur 
diese ewige rituelle Scheidung 1), sondern, und zwar auch dann, 
wenn keinerlei 6konomische Interessengegensdtze bestehen, in 
aller Regel tiefste Fremdheit, oft tédliche Eifersucht, in aller 
Regel aber Feindschaft, weil sie eben, — im Gegensatz zu den 
occidentalen Berufsverbanden, — ganz und gar auf »sozialen 
Rang« eingestellt sind. Welche Rolle auch immer die Etiketten- 
und Rang-Fragen im Occident unter den Berufsverbanden ge- 
spielt haben (oft eine recht erhebliche), — niemals konnten solche 
Fragen bis zu jener religids verankerten Bedeutsamkeit. sich 
steigern, die sie fiir den Hindu besaBen. Die Konsequenzen des 
Unterschieds sind auch politisch sehr bedeutend gewesen. Der 
Verband der indischen Gilden, das Mahajan, war kraft seiner 
Solidaritat eine Macht, mit welcher die Fiirsten sehr stark zu 
rechnen hatten. Man sagte: »Der Fiirst muB anerkennen, was 
die Gilden dem Volk tun, es sei barmherzig oder grausam. « 
Die Gilden erwarben von den Fiirsten gegen Gelddarlehen Privi- 
legien, die an unsere mittelalterlichen Verhaltnisse erinnern. 
Die Schreschthi (Aeltesten) der Gilden gehérten zu den macht- 
vollsten Honoratioren und rangierten mit dem Kriegs- und 
Priesteradel ihrer Zeit. In den Gebieten und Zeitraéumen, in 
welchen diese Zustande bestanden, war die Macht der Kasten 
unentwickelt und durch die brahmanenfeindlichen Erlosungs- 


1) DaB ein Nabob von Bankura auf Bitte eines Chandala die Karnakar-— 
(Metallarbeiter-) Kaste zwingen wollte, mit jenem zu essen, veranlaBte (nach der 
Ursprungslegende der Mahmudpurias) einen Teil der Kaste zur Flucht nach 


Mahmudpura und zur Konstitution als eigene Unterkaste mit héheren sozialen 
Anspriichen, 
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religionen teils gehemmt teils erschiittert. Der spatere Um- 
schwung. zugunsten der Alleinherrschaft des Kastensystems 
steigerte nicht nur die Macht der Brahmanen, sondern auch 
die der Fiirsten und brach die Macht der Gilden. Denn die Kasten 
schlossen jede Solidaritat und politisch machtvolle Verbriide- 
rung des Biirgertums und der Gewerbe aus. Beachtete der 
First die rituellen Traditionen und die darauf fuBenden sozialen 
Pratensionen der fiir ihn wichtigsten Kasten, so konnte er sie 
nicht nur — wie es geschah — gegeneinander ausspielen, sondern 
hatte von ihnen, zumal wenn die Brahmanen auf seiner 
Seite standen, tiberhaupt nichts zu fiirchten. Es ist demnach 
schon jetzt nicht schwer zu erraten, welche politischen Inter- 
essen ihre Hand im Spiel hatten bei jenem Umschwung zur Allein- 
herrschaft des Kastenwesens, der die einige Zeit lang, schein- 
bar dicht an der Schwelle europdischer Stadteentwicklung 
stehende, soziale Struktur Indiens in Bahnen lenkte, die weit 
abfithrten von jeder Méglichkeit einer Entwicklung occiden- 
taler Art. Der grundlegend wichtige Gegensatz der »Kaste« 
gegentiber der »Zunft« oder »Gilde« oder jedem »Berufsver- 
band« tritt in diesen welthistorischen Unterschieden schlagend 
zutage. 

Wenn nun die Kaste etwas grundsatzlich Heterogenes gegen- 
iiber einer »Zunft« oder irgend einer andern Art von bloBem 
Berufsverband ist, und wenn sie in ihrem Kern mit sozialem 
Rang zusammenhangt, — wie verhalt sie sich zum »Stand«,. 
der ja darin sein eigentliches Wesen findet ? Was ist ein »Stand«? 
»Klassen« sind Gruppen von Menschen, deren 6konomische Lage 
vom Standpunkt bestimmter Interessen gleichartig ist. Besitz 
oder Nichtbesitz von Sachgiitern oder von Arbeitsqualifikationen 
bestimmter Art konstituieren die »Klassenlage«. »Stand« ist 
eine Qualitat sozialer Ehre oder Ehrlosigkeit und wird, dem 
Schwerpunkt nach, durch eine bestimmte Art der Lebens- 
fiihrung sowohl bedingt wie ausgedriickt. Soziale Ehre kann an 
einer Klassenlage direkt haften und ist meist irgendwie durch 
die durchschnittliche Klassenlage der Standesgenossen mit 
bedingt. Allein dies ist nicht notwendig der Fall. Standeszu- 
gehorigkeit beeinfluBt andererseits von sich aus dic Klassen- 
lage, indem die standesgemaBe Lebensfiihrung bestimmte Arten 
des Besitzes oder der Erwerbsbetatigung bevorzugt und andere 
ablehnt. Ein Stand kann geschlossen (»Geburtsstand«) oder 
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offen sein). Eine Kaste nun ist insofern unzweifelhaft ein 
geschlossener Stand, als alle die Pflichten und Schranken, welche 
die Zugehérigkeit zu einem solchen mit sich fiihrt, auch bei ihr 
bestehen, und zwar in duBerster Steigerung. Der Occident 
kannte rechtlich geschlossene Staénde in dem Sinn, daB das 
Konnubium mit Ungenossen fehlte. Aber in aller Regel nur 
insoweit: daB eine dennoch eingegangene Ehe eine »MiBehe« 
mit der Folge war, daB die Kinder der »argeren Hand« folgten. 
Solche standische Schranken kennt Europa noch fiir den hohen 
Adel. Amerika kennt sie zwischen WeiSen und Schwarzen (ein- 
schlieBlich aller Mischlinge) in den Siidstaaten der Union. Hier 
aber in dem Sinn, daB die Ehe schlechthin rechtlich unzulassig 
ist, ganz abgesehen davon, daB sie den sozialen Boykott nach sich 
ziehen wiirde. Bei der Hindu-Kaste ist heute die Ehe nicht nur- 
zwischen Kasten, sondern schon zwischen Unterkasten in der 
Regel durchaus verpént. Schon in den Rechtsbiichern haben 
Kastenmischlinge eine niedrigere Kaste als jeder von beiden 
Eltern und gehéren in keinem Fall zu den drei oberen (»wieder- 
geborenen«) Kasten. In noch fritherer Vergangenheit aber 
und in wichtigen Kasten noch heut bestand ein anderer Zustand. 
Noch heut findet sich gelegentlich volles Konnubium zwischen 
Unterkasten der gleichen Kasten sowohl wie, vereinzelt, auch 
zwischen sozial gleichstehenden Kasten 2). In der friiheren Ver- 
gangenheit war dies unzweifelhaft noch haufiger der Fall. Vor 
allem aber galt urspriinglich offenbar nicht der Ausschlu8 des 
Konnubium schlechthin, sondern: die Hypergamie%). Die 
Ehe eines Madchens héherer mit einem Mann niederer Kaste 
galt als Verletzung der Standesehre seitens der Familie des 
Madchens, nicht dagegen der Besitz einer Frau niederer Kaste, 
deren Kinder auch nicht als degradiert und nur teilweise und 


1) Wenn man als zweite Alternative den »Berufsstand« hinstellt, so ist das 
unkorrekt. Nie ist der »Beruf«, sondern stets die »Lebensfiihrung« das Entschei- 
dende. Diese kann eine bestimmte Berufs-Leistung (Kriegsdienst z. B.) fordern. 
Immer aber bleibt die aus den Anspriichen der Lebensfithrung folgende Art der 
Berufsleistung (z. B. ritterliche, nicht sédldnermaBige Kriegsdienste) entscheidend. 

*) So, nach dem Generalbericht Gait’s fiir rg1z (C. Rep. Vol. I Pp. 378) zwi- 
schen den gleich vornehmen Kasten der Baidya und Kayasth in Beugalen, den 
Kkauet und Khas im Panjab und vereinzelt zwischen Brahmanen und Radschputen, 
auch Sonars und Nais mit Kanets. Reich gewordene Mahratha-Bauern kénnen 
gegen hinlangliche Mitgift Mohratha-Weiber erhalten. 

*) Es besteht im Panjab bei den Radschputen vielfach sogar noch so stark, 
daB selbst Chamar-Madchen gekauft werden. 
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nach einem sicher erst spateren Recht im Erbrecht zuriickstehen 
muBten (wie auch in Israel der Satz, daB »die Kinder der Magd« 
— und der fremdbiirtigen Frau — »nicht in Israel erben sollten« 
ebenso erst spateres Recht war, wie iiberall sonst). Das Inter- 
esse der Manner der zur Polygamie dkonomisch befahigten Ober- 
schichten an deren Legalitat blieb eben bestehen, auch nachdem 
der akute Weibermangel der erobernd eingedrungenen Krieger, 
welcher tiberall Ehen mit Madchen der Unterworfenen erzwingt, 
nicht mehr bestand. Die Folge aber war, daB die Madchen der 
Unterkasten einen groBen, je niedriger die Kaste stand, einen 
um so groBeren Heiratsmarkt hatten, die Madchen der obersten 
Kasten aber einen auf ihre Kaste beschrankten, der ihnen, in- 
folge der Konkurrenz der Madchen der Unterkasten, iiberdies 
in keiner Art monopolistisch gesichert war. Dies bewirkte, daB 
die Frau in den Unterkasten infolge der Nachfrage einen hohen 
Brautpreis einbrachte und infolge der Teuerung der Frauen 
teilweise Polyandrie entstand'), in den Oberkasten dagegen 
der Absatz der Madchen an einen standesgemaBen Brautigam 
schwierig war und, je schwieriger er wurde, desto mehr sein 
MiBlingen als Schande fiir Madchen und Eltern galt. Es muBte 
nun der Brautigam von den Eltern durch unerschwingliche Mit- 
giften erkauft werden und seine Anwerbung (durch Heirats- 
vermittler) wurde schon in friihester Kindheit ihre wichtigste 
Sorge, bis schlieBlich es geradezu als »Siinde< galt, wenn ein 
Madchen die Pubertaét erreichte, ohne verehelicht zu sein 2). 


1) Die Bildung von Ehekartellen zwischen Dérfern oder zwischen beson- 
deren Verbanden: Golis, wie sie sich mehrfach findet, z. B. bei den Vania-(Hand- 
lern) Kasten in Gujarat, aber auch bei Bauernkasten, ist ein Gegenschlag gegen 
die Hypergamie der Reichen und Stadtsassigen, welche dem Mittelstand und 
den Landsassigen die Brautpreise in die Hohe trieb, nicht aber etwa ein »Rest« 
einér angeblich »primitiven Gruppenehe«. —- Weun es in Indien vorkommt 
(Census Report 1901 XIII P. I p. 193), daB das ganze Dorf—mit EinschluB 
der unreinen Kasten — sich als untereinander »verwandt« auffaBt, 
der Einheiratende also von Allen als »Schwiegersohn«, die altere Generation 
von Allen als »Onkel« angeredet wird, so zeigt dies evident, daB dies mit Her- 
kunft aus einer »primitiven Gruppenehe« schlecnterdings nichts zu schaffen 
hat, hier so wenig wie anderwarts. 

2) Das hat z. B. zu so grotesken Konsequenzen gefiihrt, wie die eine gewisse 
Beriithmtheit genieBende Heiratspraxis der Kulin-Brahmanen. Diese sind als 
Brautigam hoch begehrt und haben ein Geschaft daraus gemacht, auf Verlangen 
gegen Entgelt in absentia durch Kontrakt Madchen zu heiraten, die nun der 
Schande der Jungfernschaft entronnen sind, aber bei ihrer Familie bleiben und 
den Brautigam nur zu sehen bekommen, falls geschaftliche oder andre Griinde 
ihn zufallig in einen Ort fiihren, wo er eine (oder mehrere) solcher »Ehefrauen¢ 
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Neben der Kinderheirat 1) war die Madchentétung, sonst ein 
Produkt verengten Nahrungsspielraums armer Bevolkerungen, 
infolgedessen hier ein Institut gerade der Oberkasten?). In 
alle dem zeigt sich, daB auf dem Gebiet des Konnubium die Kaste 
die »standischen« Prinzipien ins Extrem steigerte. Heute ist 
die Hypergamie als allgemeine Kastenregel nur innerhalb der 
gleichen Kaste in Geltung und auch da ist sie eine Spezialitat 
der Radschputenkaste und einiger ihr sozial oder dem alten. 
geographischen Stammesgebiet nach nahestehender (so der Bhat, 
Khattri, Karwar, Gujar, Jat), die Regel aber strikte Endo-- 
gamie in der Kaste und eine meist nur durch Ehekartelle 
durchbrochene Endogamie der Unterkaste. 

Aehnlich steht es mit der Kommensalitat. Ein Stand 
pflegt keinen gesellschaftlichen Verkehr mit sozial niedriger 
Stehenden. In den Siidstaaten der Union wiirde jeder soziale 
Verkehr eines Wei8en mit einem Neger den Boykott des ersteren 
nach sich ziehen. Die »Kaste« bedeutet, vom »Stand« her ge- 
sehen, die Steigerung und Transponierung dieser sozialen Ab-- 
schlieBung ins Religidse oder vielmehr ins Magische. Die alten 
»Tabu«Begriffe und ihre soziale Wendung, welche in der geo- 
graphischen Nachbarschaft Indiens besonders verbreitet war, 
haben dafiir wohl Material geliefert. Daneben tibernommener 
totemistischer Ritualismus und endlich die irgendwie iiberall, 
nur mit sehr verschiedenem Inhalt und sehr verschiedener In- 
tensitat, wirksam gewesenen Vorstellungen von der magischen 
Unreinheit bestimmter Hantierungen. Die hinduistischen Speise- 
regeln sind nicht ganz einfacher Natur und _ betreffen keines- 
wegs nur die Frage, I. was man und 2. wer zusammen am gleichen 
Tisch essen darf; — was am strengsten, meist auf Angehdrige 


sitzen hat. Dann zeigt er dem Schwiegervater seinen Kontrakt und hat nun bei 
ihm sein »Absteigequartier« — und den Genu8 des Madchens kostenlos, weil 
sie als »legitime« Ehefrau gilt, noch dazu. 

1) Diese bedingte 1. in Verbindung mit dem Witwenzdlibat — einer Insti- 
tution, die hier wie sonst neben den Witwenselbstmord trat, der seinerseits der 
Rittersitte entstammte, dem toten Herrn seinen persénlichen Besitz, insbesondere 
seine Weiber mitzugeben: — daB in Indien ein Teil der Madchen schonin den 
Altersklassen von 5—10 Jahren verwitwet sind (und es lebenslanglich bleiben) ; 
2. bedingte die unreife Verehelichung die hohe Wochenbettssterblichkeit. 

*) Namentlich der Radschputen. Trotz der strengen englischen Gesetze. 
(von 1829) wurden noch im Jahre 1869 in 22 Dérfern von Radschputana auf 284 
Knaben rund 23 Madchen angetroffen. 1836 hatte sich in manchen Radschputen- 


gebieten bei einer Zahlung kein einziges lebendes Madchen von mehr als einem Jahr 
gefunden (auf 10000 Seelen!). 
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der gleichen Kaste beschrankt ist, — sondern, und vor allem, 
die weiteren Fragen: 3. auswessen Hand man Speise bestimmter 
Art nehmen kann: wen man, bedeutet dies fiir vornehme Hauser | 
praktisch vor Allem, als Koch verwenden kann, und 
4. wessen bloBer Blick auf das Essen auszuschlieBen ist. Bei 
Nr. 3 ist ein Unterschied der Speisen und Getranke, je nachdem 
es sich um Wasser und in Wasser gekochte Speisen: »kachcha«, 
oder um »pakka«: in zerlassener Butter gekochte Speisen, han- 
delt: die ersteren sind die weitaus exklusiveren. Mit den Normen 
der eigentlichen Kommensalitat im engeren Sinne beriihrt sich 
die Frage: mit wem man zusammen rauchen darf (was urspriing- 
lich aus der gleichen reihum gehenden Pfeife geschah, daher 
von dem rituellen Reinheitsgrade dés Partners abhing). Alle 
diese Regeln gehéren aber in ein und dieselbe Kategorie 
mit einer viel weiteren Klasse von Normen, die alle ebenso 
wie sie »standische« Merkmale des rituellen Kastenranges 
sind. Wie die soziale Rangstellung aller Kasten davon abhangt, 
von wem die héchststehenden Kasten, bei Hindukasten in letzter 
Instanz stets: die Brahmanen, kachcha und pakka nehmen, 
mit wem sie zusammen speisen und rauchen, so ist selbstver- 
standlich ebenso wichtig und damit zusammenhangend die 
Frage: ob ein Brahmane und eventuell ein Brahmane welcher 
der (sehr verschieden hoch bewerteten) Unterkasten die religidse 
Bedienung der -Mitglieder einer Kaste tibernimmt. Und wie 
der Brahmane zwar die letzte Instanz, aber nicht die einzige ist, 
deren Verhalten in Kommensalitatsfragen den Rang einer Kaste 
bestimmt, so auch in diesen Fragen. Der Barbier rituell reiner 
Kaste bedient nur bestimmte Kasten unbedingt. Bei anderen 
rasiert er zwar und besorgt die »Manicure«, aber nicht die »Pedi- 
cure«. Manche bedient er gar nicht. Ebenso andere Lohnwerker, 
so namentlich der. Wascher. Die Kommensalitat pflegt — mit 
manchen Ausnahmen — mehr ander Kaste, das Konnubium fast 
stets an der Unterkaste, die Bedienung durch Priester und Lohn- 
werker meist — aber mit Ausnahmen — an dieser zu haften. 

Das Gesagte geniigt wohl, um zu zeigen, wie auBerordent- 
lich verwickelt die. Rangverhaltnisse der Kasten sind, zugleich 
aber auch: wodurch sie sich von einer gewohnlichen standischen 
Ordnung unterscheiden. Es ist inganz eminentem, sonst nirgends 
auch nur anniahernd erreichtem Ma8 eine religids-ritualistisch 
orientierte, — wenn der Ausdruck »Kirche« nicht (wie wir sahen) 
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unanwendbar auf den Hinduismus ware, so wiirde man etwa 
sagen: eine »kirchenstandische« Rangordnung. 

Als der Zensus den Versuch unternahm, die — je nach Art 
der Zahlung — 2-3000 oder noch mehr heutigen Hindukasten 
nach ihrer Rangfolge zu ordnen, ergaben sich in den Prasident- 
schaften gewisse nach den folgenden Merkmalen unterscheidbare 
Gruppen von solchen. Als erste: die Brahmanen. Dann folgt 
eine Reihe von Kasten, welche — mit Recht oder Unrecht — 
den Anspruch erheben, zu den beiden andern »wiedergeborenen« 
Kasten der klassischen Lehre, d.h. also zu den Kschatriya und 
Vaigya, zu gehéren und als Zeichen dafiir den »heiligen Giirtel« 
anlegen zu diirfen, — ein Recht, auf welches sich manche von 
ihnen erst in neuster Zeit wieder besonnen haben und welches, 
nach Auffassung der rangadltesten Brahmanenkasten, sicher 
nur einem Teil von ihnen zustehen wiirde. Soweit es aber einer 
Kaste zugestanden wird, gilt diese als rituell unbedingt »rein«. 
Brahmanen hoher Kaste nehmen Speise jeder Art von ihr. Es 
folgt durchweg eine dritte Gruppe von Kasten, welche den 
»Satcudra«, den »guten« (»reinen«) Cudra (clean Sudra) der 
klassischen Lehre zugerechnet werden. Sie sind in Nord- und 
Zentralindien jalacharaniya, d.h. Kasten, die einem Brahmanen 
. Wasser geben diirfen, aus deren lota (Wasserkessel) er Wasser 
nimmt. N&chst ihnen folgen Kasten, deren Wasser in Nord- 
und Mittelindien ein Brahmane entweder nicht immer (ném- 
lich: je nach seinem eigenen Rang eventuell nicht) oder gar nicht 
nimmt (jalabyabaharya), die der Barbier hoher Kaste nicht 
unbedingt bedient (keine Pedicure) und deren Wasche der 
Wascher nicht wascht, die aber nicht als rituell absolut »un- 
rein« gelten: die gewdhnlichen Cudra der klassischen Lehre. 
SchlieBlich Kasten, die als unrein gelten, daher vom Betreten 
aller Tempel und jeder Bedienung durch Brahmanen und Bar- 
biere ausgeschlossen sind, auBerhalb des Dorfbezirks wohnen 
miissen und entweder durch Beriihrung oder in Siidindien schon 
auf Distanz (bis zu 64 FuB8 bei den Parayans) infizieren: den 
Kasten entsprechend, welche die klassische Lehre aus rituell 
verbotenem Geschlechtsverkehr zwischen Angehorigen  ver- 
schiedener Kasten hervorgehen l1a8t. Innerhalb dieser nicht 
iiberall, und vor allem bei weitem nicht gleichmaBig, sondern 
nur mit auffalligen Durchbrechungen, aber doch im grofSen 
und Ganzen leidlich durchfiihrbaren Gruppenbildung kénnten 
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die weiteren Abstufungen des Ranges der Kasten nur nach einer 
héchst bunten Vielzahl von Merkmalen vorgenommen werden: 
Innerhalb der Oberkasten je nach der Korrektheit ihrer Lebens- 
praxis in bezug auf Sippenorganisation, Endogamie, Kinder- 
heirat, Witwenzolibat, Totenverbrennung, Ahnenopfer, Speise 
und Getranke, Verkehr mit unreinen Kasten. Innerhalb der 
unteren Kasten je nach dem Rang der Brahmanen, welche sich 
zu ihrer Bedienung noch bereit oder nicht mehr bereit finden 
und je nachdem andere Kasten als die Brahmanen von der be- 
treffenden Kaste Wasser nehmen oder nicht4). MaBgebend 
dafiir und daher ein Symptom —aber ein schwankendes Symptom 
— des Kastenranges ist die Zulassung oder Meidung des Fleisches, 
zum mindesten des Rindfleischessens. Bei allen Kasten aber 
ist dafiir bestimmend vor allem die Art der Beschaftigung und 
des Erwerbs, welche die allerweitgehendsten Folgen fiir Konnu- 
bium, Kommensalitat und rituelle Rangfolge hat; davon spater, 
Daneben massenhafte Einzelziige 2). Eine Rangliste aller indi- 
schen Kasten lieB sich natiirlich auch so nicht aufstellen. Zu- 
ndchst schon. einfach deshalb nicht, weil der Rang ortlich ganz 
verschieden, nur ein Teil der Kasten universell verbreitet, 
ein sehr groBer Teil dagegen nur lokal vertreten ist, also unter- 
einander’ interlokal gar keine feststellbare Rangfolge besitzt. 
Ferner deshalb nicht, weil innerhalb der einzelnen Kasten, 
namentlich bei den Ob kasten, aber auch bei manchen Mittel- 
kasten, so gewaltige Rangunterschiede der einzelnen Unter- 
kasten auftreten, da8 gar nicht selten einzelne Unterkasten 
hinter einer sonst niedriger bewerteten andern Kaste stark 
zuriickgestellt werden miiBten. Es ergab sich tiberhaupt die 
Schwierigkeit: welche Einheit letztlich als »Kaste« angesehen 


1) In all diesen Fallen ist es gar nicht selten, daf’ Kasten niederen Ranges 
strikter in ihren Anforderungen sind, als solche, die im iibrigen als héher stehend 
gelten. Die auferordentliche Buntheit dieser Rangordnungsregeln verbietet hier 
jedes nahere Eingehen darauf. 

2) So lehnen die Makishya Kaibarthas die Gemeinschaft mit den Chasi 
Kaibarthas (in Bengalen) zunehmend ab, weil die letzteren ihre (landwirtschaftlichen) 
Produkte persénlich auf dem Markt verkaufen, sie selbst aber nicht. Andere 
Kasten gelten als deklassiert, weil ihre Frauen im Laden am Verkauf beteiligt sind, 
wie iiberhaupt die Mitarbeit der Frau in der Wirtschaft als spezifisch plebejisch 
gilt. Die Sozial- und Arbeitsverfassung der Landwirtschaft wird sehr stark dadurch 
mitbedingt, dafs verschiedene Hantierungen als schlechthin degradierend gelten. Ob 
jemand Ochsen und Pferde oder andere Zug- und Tragtiere in seinem Erwerb be- 
nutzt, welche und wie viele, bestimmt oft der Kastenrang (so die Zahl der verwen- 


deten Ochsen den der Oelpresser). 
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werden solle? Innerhalb einer'und derselben »Kaste«, d. h. einer 
Gruppe, welche der hinduistischen Tradition als solche gilt, 
besteht ja weder notwendigerweise Konnubium: — dies ist viel- 
mehr nur bei einigen wenigen Kasten, und auch da nicht vorbe- 
haltlos, der Fall, — noch immer volle Kommensalitat. Die 
endogame Einheit ist weit iiberwiegend die »Unterkaste«, von 
denen einzelne Kasten mehrere Hundert zahlen. Diese sind ent- 
weder rein lokal (innerhalb eines verschieden groBen Bezirks) 
und daneben oder auch statt dessen nach angeblicher oder wirk- 
licher Herkunft, fritherer oder jetziger Art der Berufstatigkeit 
oder nach andern Unterschieden der Lebensfiihrung abgegrenzte 
und gesondert bezeichnete Verbande, die sich als Teile der Kaste 
betrachten und neben dem eigenen den Kastennamen fihren, 
sei es, daB sie durch Spaltung der Kaste oder umgekehrt durch 
Rezeption in diese oder einfach durch Usurpation ihres Ranges 
dazu legitimiert sind. Sie allein sind wirklich in der Lebensfiihrung 
einheitlich reglementiert und — soweit eine Kastenorganisation 
besteht — organisiert. Die Kaste selbst bezeichnet nicht 
selten fast nur den sozialen Anspruch, den diese geschlossen- 
sten Verbande erheben, ist vielfach, aber nicht immer, ihr Mutter- 
schoB und hat gelegentlich, aber selten, gewisse allen Unter- 
kasten gemeinsame Organisationen, haufiger gewisse, der 
ganzen Kaste traditionell gemeinsame Lebensfithrungsmerk- 
male. Die Einheit der Kaste ist trotzdem in aller Regel 
eine Realitat neben der Unterkaste. Nicht nur werden Ehe und 
Kommensalitat nach auBerhalb der Kaste meist noch strenger 
geahndet, als zwischen Gliedern der Unterkasten der gleichen 
Kaste, sondern wie die Unterkasten sich leichter neu bilden, 
so dturften auch die Schranken zwischen ihnen labiler sein, wah- 
rend sie zwischen Gemeinschaften, die einmal als Kasten 
gelten, auBerordentlich zah festgehalten werden. 

Die Rangfolge der Kasten war, von diesen Schwierigkeiten ab- 
gesehen, oft deshalb nicht feststellbar, weil sie bestritten und ver- 
anderlich war und ist. Der Versuch des Zensus von rgo1 ist nicht 
wiederholt worden, weil die Erregung und MiBstimmung, die 
er hervorbrachte, auBer allem Verhaltnis zum Ergebnis standen. 
Denn er gab das Signal zu einem Wettrennen von Kasten um 
den sozialen Rang und die Beschaffung von »historischen Be- 
weisen« fiir diesen, zu Remonstrationen und Protesten aller Art; 
dies hat eine nicht unbetrachtliche, teilweise lehrreiche, Literatur 
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entstehen lassen. Die Kasten umstrittener Rangstellung suchten 
den Zensus zu deren Festigung und — wie sich ein Zensus- 
Referent ausdriickt — die Zensusbehérde als eine Art Herolds- 
amt auszunutzen. Es tauchten dabei die allererstaunlichsten 
neuen Ranganspriiche aut. So wenn etwa die bengalischen Tschan- 
dala, die unterste, angeblich aus Mischlingen von Brahmanen- 
Frauen mit Cudra-Mannern herriihrende Kaste, — in Wahrheit 
ein hinduisiertes bengalisches Gastvolk, — ihren Namen in 
»Namasudra« umtauften und Abkunft aus reiner Kaste, schlieB- 
lich aber gar Brahmanenblut, »nachzuweisen« suchten. Aber 
von solchen Fallen ganz abgesehen, benutzten allerhand friihere 
Reislaufer- und Rauberstamme, welche scit Befriedung des 
Landes ein friedliches Dasein als Landbauerkasten fiihrten, 
die Gelegenheit, sich als Kschatriyas aufzutun, nicht anerkannte 
»Brahmanen« (alte Stammespriester) befestigten ihre Anspriiche, 
alle méglichen mit Handel befaBten Kasten verlangten als 
Vaigya anerkannt, animistische Stamme verlangten als Kasten 
— undals moglichst hohe — registriert, gewisse Sekten suchten 
— wie schon friiher erwahnt — in die Gliederung der Hindu- 
gesellschaft wieder eingeordnet zu werden. 

Solchen Aufruhr in der Rangfrage, wie ihn der Zensus 
veranlaBte, hat es in dieser Art friiher zwar nicht gegeben. Aber 
frei von Umwalzungen der Kastenrangordnung war die Ver- 
gangenheit keineswegs. Wer entschied nun solche Rangstreitig- 
keiten? Und, fragen wir im Zusammenhang damit, wer ent- 
schied iiberhaupt in Kastenangelegenheiten, einem Gebiet 
von Problemen, dessen Umfang wir dabei zugleich kennen lernen 
wollen? Es wurde im allgemeinen schon gesagt, daB in Fragen 
der Rangordnung der Theorie nach die Brahmanen noch heute 
eine entscheidende Autoritat genieBen. Rangfragen, bei solchen 
offiziellen Banketten, bei welcher Brahmanen anwesend sein 
sollten, bedurften von jeherkorrekter Entscheidung. Dennoch waren 
auch friiher der Sache nach so wenig wie heute die Brahmanen 
allein in der Lage, die Probleme zu erledigen. Sondern solche 
Rangfragen entschied in der Vergangenheit, vor den fremden 
Eroberungen, so viel bekannt, stets der K6énig oder sein Ritual- 
beamter, der allerdings entweder selbst ein Brahmane war oder, 
wenigstens der Regel nach, den Rat der rechtskundigen Brah- 
manen einholte. Aber es sind Falle genug bekannt, in welchen 
indische Kénige von sich aus einzelne Kasten in aller Form de- 

Max Weber, Religionssoziologie II. 4 
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gradierten, oder Einzelne, auch Brahmanen, aus der Kaste stieBen, 
— was dann von den Betroffenen zwar oft als ein unrechtmaBiger 
Eingriff in wohlerworbene Rechte empfunden und von degra- 
dierten Kasten oft noch nach vielen Jahrhunderten angefochten, 
von den Brahmanen aber meist hingenommen wurde. Und 
auch die erstmalige oder die Neuordnung des Kastenranges 
in ganzen groBen Gebieten hat formell und anscheinend auch 
der Sache nach z. B. in Ost-Bengalen unter der Sena-Dynastie 
in der Hand des von Brahmanen, die aut seine Aufforderung 
bin eingewandert waren, beratenen K6nigs gelegen. Aber das 
Gleiche galt in weitem Umfang auch fiir die Entscheidung tiber 
einzelne Kastenpflichten. Unter der letzten groBen national- 
indischen Herrschaft, derjenigen der Mahratten (18./19. Jahr- 
hundert) wurden die Responsen der Brahmanen iiber solche 
Fragen dem Peschwa, der selbst aus einer Brahmanenfamilie 
stammte, vorgelegt, welcher das Exequatur gab und zwar offen- 
bar nach eigener sachlicher Er6érterung der Streitpunkte. DaB 


diese Stiitze des weltlichen Armes heute, — mit Ausnahme der 
noch bestehenden Hindu-Vasallenstaaten; wo Reste davon 
fortbestehen, —- weggefallen ist, wird als ein Grund fiir die 


fiihlbare Abnahme der Nachachtung angefiihrt, welche die Ent- 
scheidungen der Brahmanen finden. Geistliche und weltliche 
Gewalt wirkten beide als Interessenten der legitimen Ordnung 
zusammen. Daf dabei der Konig eine erhebliche sachliche 
Macht zu entwickeln vermochte, lag vor allem daran, daB die 
Brahmanenkaste weder eine hierarchisch gegliederte Priester- 
schaft noch auch: eine organisierte Zauberer-Gilde war, einer 
einheitlichen Organisation vielmehr durchaus, fiir uns von 
jeher, entbehrte. Der Kénig war daher in der Lage, sich die ihm 
willfahrigsten Brahmanen auszusuchen, und erstaunlich ist unter 
diesen Umstanden nicht seine Macht, sondern umgekehrt die 
gewaltige Machtstellung der Brahmanen und der Kasten iiber- 
haupt. Sie war Folge der Unverbriichlichkeit alles dessen, was 
als heiliges Recht galt, zur Vermeidung bésen Zaubers. Dem 
Konig gegentber galt in Indien der Grundsatz: »Willkiir bricht 
Landrecht« in Kastenangelegenheiten unbedingt und, — im Gegen- 
satz zu der nur durch die ékonomische Bedeutung der Gilden 
gestutzte Macht. dieser, — unter magischer Sanktion. Der kénig- 
liche Richter hatte durchweg nach den hergebrachten Gewohn- 
heiten der einzelnen Kasten zu entscheiden, hatte Schéffen 
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aus der betreffenden Kaste zuzuziehen, und es gelangten an ihn 
die Sachen tiberhaapt nur im Rechtszug von den normalerweise 
in Kastenangelegenheiten entscheidenden Organen der einzelnen 
Kasten selbst. Auch heute erledigen die Organe der einzelnen 
Kaste deren Angelegenhciten, exkommunizieren, erlegen BuBen 
auf, entscheiden Streitfalle und entwickeln durch ihre Spruch- 
praxis, im wesentlichen selbstandig, die Normen fiir neu auf- 
tauchende Rechtsfragen.. Wir werden uns einem Ueberblick 
liber die Gegenstande der Kastenjurisdiktion, iiber deren Praxis, 
damit auch tiber die Organe der Kasten nicht entziehen diitfen, 
mussen aber zu diesem Zweck die bisher nur gelegentlich beriihrte 
Frage nach den Prinzipien, welche dem Aufbau und der Ab- 
grenzung der untereinander ziemlich verschiedenen Arten von 
Kasten zugrunde liegen, zusammenhdngend zu beantworten 
suchen. 

Vorher ist nur noch eine wichtige Eigenart der indischen 
Sozialverfassung zu erdrtern, welche mit dem Kastensvstem 
in engem Zusammenhang steht. Nicht nur die Ausbildung 
der Kaste, sondern auch die Steigerung der Bedeutung der 
Sippe gehért namlich:zu ihren fundamentalen Ziigen. Die 
soziale Ordnung ruhte in viel weiterem Umfang, als dies sonst 
irgendwo in der Welt der Fall war, auf dem Prinzip des »Gentil- 
charisma«. Darunter soll hier verstanden werden: daB eine 
(urspriinglich rein magisch gedachte) auBeralltagliche oder doch 
jedenfalls nicht universell . zugingliche persdnliche Qualifi- 

kation: — ein »Charisma«, — an den Mitgliedern einer Sippe als 
' solchén haftet, nicht nur, wie urspriinglich stets, an einem per- 
sOnlichen Trager. Wir kennen Reste dieser soziologisch sehr 
wichtigen Konzeption vor allem in dem erblichen »Gottes- 
gnadentum« unsrer Dynastien; in minderem MaBe gehért dahin 
natiirlich jede Legende von der spezifischen »Bluts«Qualitat 
irgendeines reinen Geburtsadels irgendwelcher Provenienz. Diese 
Konzeption ist einer der Wege, auf welchem sich die Veralltaglichung 
des -urspriinglich rein aktuellen und persénlichen Charisma 
volizieht. Der Kriegskénig und seine Mannen waren urspring- 
lich, —im Gegensatz zum erblichen Friedenshauptling, der bei man- 
chen Stammen auch ein Weib sein konnte, — rein persénlich 
magisch qualifizierte und dutch Erfolge erprobte Helden: 
nur auf streng persénlichem Charisma ruhte die Autoritaét des 


Kriegsfiihrers, ganz ebenso wie des Zauberers. Der Nachfolger 
4* 


52 Hinduismus und Buddhismus. 


nahm urspriinglich ebenfalls kraft rein persénlichen Charismas 
die Wiirde in Anspruch. Das unabweisliche Bediirfnis nach 
Ordnung und Regel in der Frage der Nachfolge lieB nun, als es sich — 
Beachtung erzwang, verschiedene Moéglichkeiten. Entweder 

Designation des qualifizierten Nachfolgers durch den Inhaber 
der Wiirde selbst. Oder dessen Ernittlung durch seine Jiinger, 
Mannen oder Amtstrager, woraus sich dann weiterhin mit fort- 
schreitender Reglementierung dieser urspriinglich spezifisch 
ordnungsfremden Fragen Wahlkollegien jener Amtstrager nach 
Art der »Kurfiirsten« und »Kardinale« entwickelten. Oder 
schlieBlich: es siegte der tiberall naheliegende Glaube: daB das 
Charisma eine Qualitat sei, die an der Sippe als solcher hafte, 
daB der oder die Qualifizierten also innerhalb ihrer zu suchen 
seien, von wo aus sich dann der Uebergang zur »Erblichkeit« 
vollzog, mit welcher jene Konzeption des Gentilcharisma 
urspriinglich nichts zu schaffen hatte. Je weiter die Gebiete 
waren, welche der magische Geisterglaube umspannte und je 
gedanklich konsequenter er gepflegt wurde, desto umfang- 
reicher war auch die Sphare, welche das Gentilcharisma zu er- 
greifen vermochte. Nicht nur die heldischen und magisch-kul- 
tischen Fahigkeiten, sondern jede Art von Autoritatsstellung 
und jede Art von besondrer Fahigkeit, kiinstlerischer nicht nur, 
sondern auch handwerksmaBiger Art konnte dann als magisch 
bedingt und an magisches Gentilcharisma gekniipft gelten, 
Diese Entwicklung ist nun in Indien zu einer das sonst vorkom- 
mende MaB weit iibersteigenden Durchbildung gelangt. Sie ist 
nicht gleich allein herrschend geworden, wie wir mehrfach 
sehen werden, sondern lag im Kampf sowohl mit dem alten 
genuinen Charismatismus, der nur die héchst persdnliche Gabe — 
des Einzelnen gelten lieB, als mit dem »bildungs«standischen 
(kultivationspadagogischen) Vorstellungskreis. 

Viele Formalien in Lehrgang und Ausiibung des Handwerks 

trugen noch im indischen Mittelalter weit starkere Spuren des 
personalcharismatischen Prinzips als dies tiberall in den magischen 
Einschlagen des Noviziates und der »Freisprechung« des Lehrlings 
zum Gehilfen der Fall war. Aber daB die Berufsgliederung urspriing- 
lich in so starkem Ma eine interethnische und Trager so groBer 
Teile der Gewerbe Pariastamme waren, trug zur Entfaltung der 
gentilcharismatischen Magik naturgema8 sehr stark bei. — 
Am allerstarksten aber auBerte sich die Herrschaft des Gentil- 
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charisma auf dem Gebiet der Autoritatstellungen. Das Nor- 
male war in Indien iiberall ihre »Erblichkeit«, d. h. gentilcharis- 
matische Sippengebundenheit. Das Dorf hatte, je weiter zuriick 
um so universeller, seine »erblichen« Vorsteher, die Gilde, Zunft, 
Kaste ihren »erblichen« Aeltesten, — etwas Andres kam _nor- 
malerweise gar nicht auch nur in Frage. Die Erblichkeit des 
priesterlichen, k6niglichen, ritterlichen, Beamten-Charisma ist eine 
solche Selbstverstandlichkeit, da8 die bei eigentlichen Amts- 
stellungen unter den Patrimonialherrschern eindringende freie 
Ernennung des Nachfolgers, ganz ebenso wie etwa der freie 
_Wechsel des Priestergeschlechts oder der Handwerker, die eine 
Familie bedienten, oder die freie Berufswahl, wie sie in den Stadten 
stattfand, nur in Perioden starker Erschiitterungen der Tra- 
dition oder auf organisatorischem Neuland vor der Festigung 
der Verhiltnisse sich durchsetzten. Wohlgemerkt: als »Prin- 
Zip« sich durchsetzten. Denn im Einzelfall konnte nicht nur eine 
kénigliche oder priesterliche Sippe ihr Charisma durch offen- 
kundige EntbloBtheit von ihren magischen Qualitaéten ebenso 
verloren. haben, wie ein Einzelner. Sondern es konnte auch ein 
homo novus sich als Trager von Charisma bewahren und dadurch 
dann auch seine Sippe als charismatisch legitimieren. Im Einzel- 
fall konnte daher jede solche gentilcharismatische Autoritat labil 
sein. Der Nayar-Sheth — dem occidental-mittelalterlichen »Biir- 
germeister« entsprechend — des heutigen Ahmadabad, von 
dem W. Hopkins berichtet, war der jeweilige Aelteste der reich- 
sten (Jaina-)Familie der Stadt. Er in Gemeinschaft mit dem 
ebenfalls erblichen (vischnuitischen) Sheth der Tuchmacher- 
gilde waren faktisch maBgebend fiir die offentliche Meinung in 
allen sozialen (rituellen und Etikette-)Fragen der Stadt, die 
andern (durchweg erblichen) Sheth’s standen an Einflu8, auBer- 
halb ihrer Gilden und Kasten, hinter jenen zuriick. Aber zur 
Zeit, als Hopkins seine Studien machte, begann ein auBerhalb 
aller Gilden stehender reicher Fabrikant jenen erfolgreich Kon- 
kurrenz zu machen. War ein Sohn eines Gilden- oder Zunft- 
oder Kasten-Aeltesten, Priesters, Mystagogen, Kunsthandwerkers 
offenkundig ungeeignet, so schwand sein EinfluB und flo8 
entweder einem geeigneteren Mitglied der eigenen Sippe-oder dem 
- Aeltesten (gewohnlich) der nachstreichsten Sippe zu. Denn zwar 
nicht jeder Neu-Reichtum, aber groBer Reichtum in Verbindung 
mit personlichem Charisma legitimierte seinen Besitzer und dessen 
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Sippe, wo immer die standischen Verhaltnisse noch im FluB 
waren oder erneut in Flu8 gerieten. Wie labil infolgedessen auch 
immer im Einzelfall die gentilcharismatisch garantierte Autori- 
tit sein mochte, so lenkte dennoch der Alltag stets erneut: in 
das Bett der Fiigsamkeit gegen die einmal durchgesetzte Stel- 
lung einer Sippe als solcher ein. Immer und auf allen Gebieten 
kam die durchgesetzte Anerkennung des Charisma nicht dem Ein- 
zelnen, sondern der Sippe zugute. 

Wie die magische Zusammenklammerung der Sippen durch 
den Geisterglauben in China 6konomisch wirkte, ist friiher aus- 
gefiihrt. Die Wirkung der in China durch das Priifungswesen des 
‘Patrimonialismus gebrochenen gentilcharismatischen Verklarung 
der Sippe in Indien lag 6konomisch in der gleichen Richtung. 
Die Kastenorganisation und weitgehende Kastenautonomie und 
die noch grdBere, weil rituell ungebundene Gildenautonomie 
legten die Entwicklung des Handelsrechts praktisch ganz in die 
Haade der Interessenten selbst. Man solite bei der auBerordent- 
lichen Bedeutung des Handels in Indien glauben, daB daraus 
ein rationales Handels-, Gesellschafts- und Unternehmungs- 
recht hatte entstehen konnen. Sieht man sich aber die mittel- 
alterliche Rechtsliteratur daraufhin an, so erstaunt man tiber 
dessen Kargheit. Das Recht und das Beweisverfahren selbst 
waren teils foimalistisch, aber irrational (magisch),  teils 
prinzipiell unformal, weil hierokratisch beeinfluBt. Rituell 
relevante Fragen konnten nur durch Ordal entschieden werden. 
Bei anderen galten die allgemeinen Moralgesetze, oder die »Lage 
der Sache«, oder primar die Tradition und suppletorisch etwaige 
kénigliche Edikte als Rechtsquellen. Immerhin entwickelte 
sich wenigstens, im -Gegensatz zu China, ein formales ProzeB- 
verfahren mit geregelter Ladung (in jus vocatio, unter den 
Mahratten Ladung durch den Gerichtsdiener). _ Die Schuld- 
haftbarkeit de: Erben war zwar vorhanden, aber nach Gene- 
rationen .begrenzt. Vor allem steckte die Schuldexekution, ob- 
wohl die Schuldknechtschaft bekannt war, zum Teil noch im 
magischen Stadium oder in dem eines modifizierten Einlager- 
Systems. Solidarhaft mehrere: Partner fehlte, wenigstens als 
Nortn. Das Gesellschaftsrecht tiberhaupt, erst spat und im An- 
schluB an das Recht religidser Bruderschaften entwickelt, blieb 
von der gréBten Diirftigkeit. Allerhand Korporationen und 
Samtbesitzverhaltnisse wurden durcheinander behandelt. Es 
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wird die Gewinnverteilung, nebenbei auch bei Zusammen- 
arbeit mehrerer Handwerker unter einem Obmann: also im 
Ergasterium, geregelt+). Vor allem aber galt der uns aus China 
bekannte Grundsatz: daB man nur einem persénlich verbun- 
denen Phratriegenossen, Verwandten oder Freund ohne weiteres 
Kredit geben soll (auch gegen Pfand). Anderen gegeniiber 
galt Schuld nur bei Biirgschaft oder Schuldschein mit Zeugen 2). 
Im einzelnen hat die spaitere Rechtspraxis freilich den kauf- 
mannischen Verkehrsbediirfnissen befriedigend Rechnung ge- 
tragen, aber sie schwerlich von sich aus geférdert, und daB trotz- 
dem eine nicht unerhebliche kapitalistische Entwicklung wenig- 
stens zeitweise bestanden hat, — wie schon erwahnt und spater 
noch zu erwahnen, — ist angesichts des Zustands des Rechts 
wohl wesentlich durch die Macht der Gilden, die mit Boykott 
und Vergewaltigung ihre Interessen und die Ve1rweisung méglichst 
aller Falle vor fachlich orientierte Schiedsrichter durchzusetzen 
wuBten, erklart. Die Sippengebundenbeit des Kredits muBte 
unter solchen Bedingungen das Normale bleiben. 

Aber auch und ganz besonders auf einem andern, auBerhalb 
des Verkehrsrechts liegenden Gebiet hatte die Herrschaft der 
Gentilcharismatik weitgehende Konsequenzen. Weil uns der 
Feudalismus des Occidents vorwiegend als ein System sozialer 
und 6konomischer Bindungen erscheint, iibersehen wir leicht: 
was es bedeuten wollte, daB das Lehenverhiltnis, unter dem 
Zwang der militaérischen Bediirfnisse in der Zeit seiner Ent- 
stehung, einen freien Kontrakt zwischen einander 
Sippenfremden zur Grundlage der Treue-Beziehung 
zwischen Herren und Vasallen machte, und daB die sich zuneh- 
mend als standische Einheit und schlieBlich als geschlossener 
Geburtsstand der Ritterschaft fithlende Gesamtheit der Lehens- 
triger auf diesem Boden der Sippenfremdheit gegeneinander 
erwachsen war, sich nicht als Sippen-, Clan- (Phratrie-) oder 
Stammesgenossen, sondern lediglich als Standesgenossen wufite. 
Ganz anders in Indien. Nicht daB die individuelle Beleihung 
von Gefolgsleuten und Beamten mit Land oder politischen 
Rechten gefehlt hatte. Sie ist historisch unzweideutig nachweis- 
bar. Aber nicht sie gab dem Herrenstand das Geprage und nicht 
auf den Landlehen ruhte die feudale Standesbildung. Sondern, 


1) Brihaspati (iibersetzt von Jolly, S. B. of the East 33) XIV, 28. 29. 
2) Ebenda XIV, 17. 
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wie Baden-Powell+) mit Recht betont hat, auf Sippe, 
»Clan« (Phratrie) und Stamm. Das gentilcharismatische Haupt 
der Phratrie verteilte das eroberte Land: die Herrenrechte an 
seine Sippengenossen, die Feldfluren an die einfachen Phra- 
toren. Als einen Kreis von iiber das Eroberungsgebiet, als des- 
sen Herr der Stamm galt, sich zerstreuenden Phratrien und 
Herrensippen haben wir uns die Erobererklassen zu denken. 
Eine »Belehnung« mit Herrenrechten fand durch das Haupt der 
Phratrie (den Radscha) oder auch durch den Stammeskénig (Ma- 
haradscha), wo ein solcher existierte, primar in aller Regel nur an 
seine Agnaten und zwar in ihrer Eigenschaft als solche, nicht 
aber kraft einer frei geschaffenen Treuebeziehung, statt. Die 
Sippengenossen beanspruchten diese Verleihung von ihm als 
ihr kraft Zugehérigkeit zur Sippe ihnen zustehendes Geburts- 
recht. Jede Eroberung schuf i erster Linie neue Amtslehen fir 
die Kénigssippe und die Unterkénigssippen. Erobern war daher 
das Dharma des Konigs. So gleitend der Unterschied zum Occi- 
dent im Einzelfall sein mochte, so hat doch dieser Gegensatz 
die abweichende Struktur des weltlichen Herrenstandes im alten 
Indien bestimmt. Mochte in noch so vielen Einzelfallen ein 
charismatischer Empork6mmling mit seiner frei rekrutierten 
Gefolgschaft das feste Gefiige der alten Sippen sprengen, — 
stets wieder lenkte die Entwicklung in die feste Bahn der gentil- 
charismatischen Organisation in Stammen,. Phratrien, Sippen ein. 

Der Gentilcharismatismus ergriff besonders friih die Trager 
der hierokratischen Macht. Und sie am vollstandigsten, weil 


1) In seiner Indian Village Community (1896). Im einzelnen waren manche 
Ausfiihrungen Baden-Powells vielleicht anfechtbar. ~—- Der irische Ausdruck »Clan« 
ist vieldeutig. Die typische Gliederung militarisch organisierter Gesamtheiten ist: 
1, der »Stamm« als Gemeinschaft von »Phratrien«, d. h. in der hier gebrauchten 
Terminologie primar stets: Verbinden der militarisch (urspriinglich : magisch) trai- 
nierten Wehrmanner, 2. die Sippe als (in der hier gebrauchten Terminologie) die 
gentilcharismatisch prdéeminenten agnatischen Abkémmlinge der charismatischen 
Hauptlinge, Der einfache Wehrmann hatte nicht notwendig eine »Sippe«, sondern 
gehérte neben seiner Phratrie und, eventuell, militdrischen Altersklasse noch einer 
»Familie« oder einem Totemverband (oder totemartigen Verband) an. Ein Herren- 
geschlecht dagegen andrerseits hatte keinen Totem oder vielmehr: behielt ihn nicht, 
sondern emanzipierte sich davon: — je vollstandiger die Entwicklung der indischen 
Herrenstamme zu einer Herreiklasse durchgefiihrt ist, desto mehr schwinden die 
Reste der Totems (devaks) und entstehen (oder vielmehr: bleiben) allein die 
»Sippen«. Eine Verwischung der gentilcharismatischen Unterschiede trat andrer- 
seits dadurch ein, da die Phratrie sich als Abstammungsgemeinschaft, statt als 
Wehrverbriiderung, zu fiihlen begann, also eine Art »Sippe« wurde. 


I, Das hinduistische soziale System. 57 


sie von Anfang an kraft ihres magischen Charisma jenseits der 
Organisation der Totems (oder totemartigen Verbande) standen. 
Es hat in Indien Gegenden gegeben, in einem Teil der Er- 
oberungsgebiete bis ins Mittelalter, wo der Kriegsadel nicht auf- 
hérte, den Zauberer als einen standisch subalternen, sei és auch 
noch so sehr gefiirchteten, Demiurgen anzusehen. Bei den 
Ariern waren die alten Opferpriester schon in der Zeit deér 
altesten Veden zu einem vornehmen Priesteradel geworden, 
dessen einzelne Sippen sich je nach den erblichen Verrichtungen 
und dem entsprechenden Gentilcharisma in erbliche »Schulens 
teilten. Bei der hohen Praeminenz des magischen Gentilcharisma, 
welches sie beanspruchten, wurden sie und ihre Erben: die 
Brahmanen, die wichtigsten Trager der Verbreitung dieses Prin- 
zips durch die hindiistische Gesellschaft hindurch. 

Wie es nun einerseits klar ist, daB der magische Gentil- 
charismatismus der Schaffung des festen Gefiiges der magischen 
Kastenfremdheit auBerordentlich stark zugute kommen muBte, 
sie eigentlich schon im Keime in sich enthielt, so mute andrer- 
seits die Kastenordnung in eminentem MaBe der Festigung der 
Bedeutung der Sippe dienen. Alle Schichten, welche auf Vor- 
nehmheit Anspruch machten, waren darauf hingewiesen, sich nach 
dem Muster der Herrenkasten zu gliedern. Auf den Sippen ruhte 
die exogame Eheordnung. Und das Prinzip der Erblichkeit 
der sozialen Lage, rituellen Pflicht, Lebensfiihrung und Berufs- 
stellung muBten dem gentilcharismatischen Prinzip fiir alle 
autoritaren Stellungen die letzte entscheidende Weihe geben. 
Wie das Gentilcharisma die Kaste, trug die Kaste wiederum 
das Charisma der Sippe. 

Damit wenden wir uns zu den konkreten Kasten. 


Die vier Kasten der klassischen Lehre sind von der modernen 
Wissenschaft lange Zeit als rein literarische Konstruktionen angesehen 
worden. Das ist jetzt aufgegeben. Schon die bisherigen Erérterungen 
zeigen; daB dies viel zu weit gegangen ware. Noch heut bestimmt die 
iibliche Art der Einrangierung der Kasten in die vier alten Klassen 
die Art der Gru8formel des Brahmanen und es ist daher kein Wunder, 
daB die heutigen Kasten darnach streben, zu einer von ihnen gezahlt 
zu werden. Die Bedeutung der vier alten »Kasten« lestatigen die 
monumentalen Quellen, in welchen diese sehr oft vorkommen. Freilich 
bleibt zu beachten, da8 die Verfasser der Inschriften durchweg 1m 
Bann der titerarischen Tradition standen, ebenso die modernen Ver- 
treter jener Kasten, welche heut »Kschatriya« oder »Vaigya«-Rang 
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reklamieren. Aber die Natur der Sache bestatigt die Annahme, daB 
die bestimmten Angaben der Rechtsbiicher, die doch in irgendeinem 
Sinn ein, sei es auch noch so stark idealtypisch umstilisiertes, Spiegel- 
bild von Zustanden ihrer Zeit sein miissen, nicht einfach aus dem 
Nichts konstruiert sind. Die unteren beiden sogenannten Kasten der 
Rechtsbiicher waren allerdings vielleicht nie Kasten im heutigen 
Sinn, sondern schon in der klassischen Zeit Rangklassen von Kasten. 
Urspriinglich aber waren sie wohl ohne Zweifel einfache »St and ex. 
»Die Vaicya und Cudra waren da« —so besagt eine gelegentliche Stelle 
der Ueberlieferung — »ehe die Brahmanen und Kschatriya exi- 
stierten«. Die Vaicya sind die alten »Gemeinfreien«; tiber ihnen er- 
heben sich die Ade!ssippen: teils Kriegsadel, also Hauptlings- und, 
spadter, Rittergeschlechter, teils aber Priesteradel, wie er auch ander- 
warts existierte. Was nach unten zu nicht zu den Gemeinfreien ge- 
hérte, war »Helot« (Cudra). Der bei der Gravamayana-Feier vorkom- 
mende symbolische Kampf?) eines Arya mit einem Cudra entspricht 
gleichbedeutenden Zeremonien in Sparta. In der Tat ist dieser Gegen- 
satz fiihlbar scharfer, als der zwischen den beiden andern Ober- 
kasten und den Vaigya. Dem Brahmanen und dem Kschatriya war 
eine bestimmte Tatigkeit als AusfluB standischer Lebenshaltung 
vorgeschriében und vorbehalten: Opfer, Vedastudium, Empfang 
von Gaben, besonders Landschenkungen und Askese dem Brahmanen, 
— politische Herrschaft und ritterliches Heldentum dem Kschatriya. 
Fir beide galt das, was der Vaigya tut: das Fihren der Landwirtschaft 
und der Handel (vor allem auch das Geldgeben auf Zins) nicht als 
primar standesgemaB. Aber in Zeiten der Not, d.h. erprobter Un- 
moglichkeit, sich den Unterhalt standesgema8 zu erwerben, war ihnen 
gestattet, zeitweilig — mit nur wenigen Vorbehalten und Ausnah- 
men — 6konomisch wie ein Vaigya zu leben. Dagegen die Lebens- 
fuhrung des Cudra bedeutete: Knechtsdienst 2). Darunter ist aber in 
den klassischen Quellen alles Gewerbe verstanden. DaB gewerb- 
liche Tatigkeit in einem noch weit ausgesprocheneren und wértlicheren 
Mae, als es urspriinglich tberall galt, als ein Fronen im Dienst der 
andern Kasten aufgefaBt wurde, erklart sich aus der in Indien typi- 
schen Art der Ordnung gerade des alten, urwiichsigen Dorfgewerbes. 
‘Wie schon kurz-erwahnt, waren alle diejenigen Handwerker, welche 
die englische Terminologie zum »establishment« zahlt 3), in der Tat 


1) A. Weber, Collektaneen, Ind. Studien X. 

2) Auch der Eintritt in die moderne Armee ist dem korrekten Brahmanen 
unmoglich, da er dann Vorgesetzten aus niederer Kaste oder von barbarischem 
Ursprung Gehorsam schulden wiirde. 

*) Im Dekkan unter den Mahratten fanden sich zwei typische Kategorien 
solcher Dorfbediensteter; die Baruh Balowtay, darunter die alten typischen Gewerbe: 
Zimmermann, Schmied, Schuster, Topfer, Barbier, Wascher, Barde, Astrolog, Leder- 
arbeiter, Wachmann, Gétterbildwascher, Mullah (in rein hinduistischen Dérfern. 
schlachtet er Schafe fiir die Opfer), und die Baruh Alowtay, darunter die spater 
entstandenen Handwerke der Gold- und Kupferschmiede, Schmiede, Wassertrager, 
Dorftorportiers und Boten, Girtner, Oelpresser und eine Reihe von religidsen Sub- 
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eine Art von »Instleuten«, jedoch nicht von Knechten Einzelner, son- 
dern: Heloten der Dorfgemeinschaft, die sie fiir ihre Dienste erblich 
mit Landparzellen belieh und — regelmaBig — nicht nach Art eines 
Lohnwerkers mit Lohn fiir die cinzelne beanspruchte Leistung, 
sondern durch feste Ernteanteile oder Deputate entgalt. Die Hand- 
werker, welche dieser Gruppe zugehéren, waren zwar in den einzelnen 
Gebieten verschieden, innerhalb jedes Gebiets aber und auch im ganzen 
in weitgehendem Mae heute noch typisch. — Blicken wir nun 
auf die heutige Berufsgliederung der Brahmanen und Radschputen, 
so finden wir, daB auch jetzt noch es duBerst selten ist, daB ein noch so 
degradiertes Mitglied einer dieser Kasten zu einem dieser alten 
Handwerke greift. Dagegen ist es iiberaus haufig, daB ein Radsch- 
pute ein »Bauer« ist; oft trifft dies die Mehrzahl der ganzen Kaste. 
Aber auch heut ist der Radschpute, der den Pflug selbst fiihrt, gegen- 
uber dem Landrentner degradiert, und die Erhohung der Grundrente 
infolge des Uebezsee-Exports hat unter anderem wohl auch deshalb 
eine ungewohnlich schnelle Vermehrung des Landrentnertums zur 
Folge gehabt. Andere Kasten, welche Kschatriya-Rang beanspruchen, 
pflegen »verbauerten« Radschputen gegeniiber gern den Vorrang zu 
verlangen. Die alte kastenmaBige Ablehnung des Gewerbes durch 
die Radschputen und die Tradition héfischen Dienstes laBt sie die 
Uebernahme von jeder Art von personlicher hauslicher Dienstleistung 
bis zum niedersten, als rituell rein geltenden, Hausdienst vor der Aus- 
tibung eines Handwerkes bevorzugen. Und von der andern Seite ist 
natitrlich die Nachfrage nach Angehdérigen hoher Kaste fiir den 
Hausdienst gro, weil diese Personen rituell rein und _ befahigt 
sein missen, den Herrn,und die Herrin physisch zu bedienen, vor 
allem: ihnen Wasser zu réeichen. Der gleiche Umstand bedingt gewisse 
Monopole der heutigen Brahmanen-Kaste: so vor allem ihre fast aus- 
schlieBliche Verwendung als Kéche in den Hausern hoher Kaste. 
Im iibrigen str6mten und strémen die Brahmanen stark in diejenigen 
Berufe ein, in welchen Schriftkunde und Bildung beansprucht wird, 
ganz wie die Kleriker unseres Mittelalters, vor allem also: in den Ver- 
waltungsdienst. Im Siiden haben die Brahmanen diese monopo- 
listische Stellun in der Verwaltung bis in die Neuzeit bewahrt 4). 

Dies alles stimmt zu dem Bilde der Ueberlieferung. 

Auch wichtige andere Ziige des Bildes, welches die Rechts- 
biicher von der vorschriftsmafigen Lebensfiihrung der Oberkasten 
geben, tragen den Stempel der Echtheit und zum Teil hohen Alter- 
tums. Wer innerhalb einer fest vorgeschriebenen Altersgrenze den 


alternbeamten. Selten waren wirklich alle Stellen besetzt. (S. Grant Duff, Hist. 
of the Mahrattas London 1912.) Die Art der Zusammensetzung dieser Deputatisten 
war auch dort nicht in allen Punkten typisch. In der Provinz Bombay gehéren zu 
ihnen auch die Mahars, einst Bauern, dann als Experten der Grenzvermessung zu 
Deputatisten degradiert und in Aufsenschligen angesiedelt (jetzt oft Chauffeurs, 
trotz des Protestes der Konservativen), 

1} Dagegen erschwerte den Brahmanen das Ritual die Beteiligung am 4rzt- 
lichen Beruf und ihre heutige Beteiligung am Ingenieurberuf ist ebenfalls schwach. 
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heiligen Giirtel nicht erwirbt, gilt den Rechtsbiichern als degradiert. 
Und ferner kennen sie typische Altersstufen der Lebensftihrung. Aller- 
dirigs waren diese nur bei der héchsten Kaste, den Brahmanen, 
wirklich durchgefiihrt. Die Brahmanen sind niemals ein »Stamm« ge- 
wesen, obwohl mehr als die Halfte von ihnen im oberen Gangestal 
— der Heimat ihrer Machtstellung — und in Bengalen ansdssig 
sind. Sie waren: Zauberer und wurden: eine hierokratische Bil- 
dungskaste. Der Brahmane hat einen Lehrgang durchzumachen, 
der in det klassischen Zeit schon wesentlich nur aus einer Aneignung 
der heiligen (magischen) Formeln und Ritualhandlungen und mecha- 
nischem Auswendiglernen des miindlich iiberlieferten Veda bestand, 
unter der Leitung eines freigewahlten brahmanischen Lehrers, der 
die klassischen Werke Wort fiir Wort vorsprach. Diese Art der Vor- 
bildung, duBerlich eine rein literarische Priesterschulung, enthalt 
einzelne Spuren alter magischer Askese, welche die Herkunft des 
Brahmanen aus dem urwiichsigen Magiertum erkennen lassen. Ihre 
kastenmaBige Entwicklung ist zwar in ihren allgemeinen Stadien, © 
nicht aber in ihren Griinden klar. Ein geschlossener Geburtsstand 
war die Priesterschaft der vedischen Zeit offenbar nicht, obwohl die 
gentilcharismatische Qualitat gewisser alter Kultpriestergeschlech- 
ter feststand und innerhalb des Volksverbandes neben das rein 
personliche Charisma des alten Magiers getreten war. Unter den arbeits- 
teilig am Kult beteiligten Priestern spielte noch der Hotar, der Feuer- 
priester, die Hauptrolle. Das Hervortreten des Brahmanen im Ver- 
lauf der weiteren Entwicklung scheint nun eine Mehrzahl von Griinden 
gehabt zu haben. Vielleicht —- nach der 4alteren Annahme — die 
zunehmende Stereotypierung des Kults und der magischen Formeln, 
welche den »Zeremonienmeister« des Opfers, eben den Brahmanen, 
immer mehr zum allein maBgebenden Leiter machten. Hauptsach- 
lich aber wohl die zunehmende Bedeutung des Familienpriesters der 
Fiirsten und Adligen gegeniiber den am Gemeindeopfer beteiligten 1). 
Das Zuriicktreten der Wehrgemeinde hinter dem Fiirstentum und 
seinen Vasallen wiirde sich, wenn diese heute vertretene Annahme 
zutrifft, darin ausdriicken. Die Zauberer hatten sich also in die 
Kreise des alten Kultpriesteradels hineingedrangt und schlieBlich 
dessen Erbschaft angetreten. Der Aufstieg der Brahmanen aus der 
magischen »Hauskaplanschaft« erklart : daB diese hinduistische Priester- 
schaft jeder Entwicklung zu einem »Amt« ganzlich fremd blieb. Ihre 
Stellung bedeutete eben eine Entwicklung aus den in aller Welt ver- 
breiteten ziinftigen Organisationen der Magier zu einer erblichen 
Kaste mit stets steigenden standischen Anspriichen. Diese Entwick- 
lung war zugleich ein Sieg des »Wissens« (um die magisch wirksamen 
Formeln) tiber das blo8 empirische »Kénnen«der alten Priester. Wie 
dem sei, so steht jedenfalls die steigende Macht der Brahmanen auch im 
Zusammenhang mit der steigenden Bedeutung des Zaubers auf allen 


1) Dartiber s. Caland in der Z, f, die Kunde des Morgenlands, XIV (1900) 
Seas 
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Gebieten des Lebens. Die um den Atharva-Veda: die Sammlung 
der in spezifischem Sinn magischen Zauberformeln, gruppierte Schule 
erhob den Anspruch, da8 der fiirstliche Hauskaplan (purohita) stets 
aus ihrer Mitte genommen werde, die Astrologie und andere spezi- 
fisch brahmanischen Wissensgehiete haben bei ihnen ihre urspriing- 
liche Statte*). Da®B der Sieg der Magie auf allen Gebieten des 
Lebens kein kampfloser war, dafiir finden si¢h in den Rechtsbiichern 
Spuren genug. Er vollzog sich mit und durch die aufsteigende Macht 
der Brahmanen. Der Sieg des Kénigs im Kriege wie jeder andere Er- 
folg im Leben hingen nun von erfolgreichem Zauber ab, MiBerfolg 
verschuldete, nachst eigenen rituellen VerstéBen des Betroffenen, 
sein Familienpriester. Da das Wissen der Brahmanen Geheimlehre 
war, ergab sich die Monopolisierung der Zulassung zur Lehre fiir die 
eigene Nachkommenschaft von selbst. Neben die Bildungsqualifi- 
kation trat nun Abstammungsqualifikation.. Fiir das dacapaya 
(einen Teil des Opfers) wurde die Ahnenprobe: 10 Ahnen, die 
Soma getrunken haben, vermutlich zuerst deshalb notwendig, weil 
beim Opfer der Verdienste der Ahnen gedacht wurde. Nur in ver- 
borgenen Resten blieb die alte Auffassung noch spiirbar, wonach 
die Brahmanenqualitat auf personlichem Charisma ruhte: Der Novize 
(bramacarin, Brahmanenschiiler) war einer immerhin noch ziemlich 
strengen Lebensreglementierung nach Art der magischen Askese 
unterworfen. Vor allem sexueller und Skonomischer Askese: er hatte 
. keusch und vom Bettel zu leben. Der Lehrer »macht« den Schiiler 
nach der alten Auffassung auf magische Art zum Brahmanen, ur- 
spriinglich unabhangig von dessen Abstammung. Und auch die 
Veda-Kenntnis als solche, die entscheidende Machtquelle des Voll- 
Brahmanen, wurde in eigentiimlicher Art als charismatische Qualitat 
angesehen: auf den Vorwurf, von einer Cudra-Frau abzustammen, 
antwortet ein Brahmane dem Gegner mit dem Vorschlag eines Feuer- 
ordals dariiber, wer. von ihnen beiden der Veda-Kundigere sei’). 
Nach Absolvierung der Schulung und Vollziehung der entsprechenden 
Zeremonien sollte der Brahmane einen Hausstand begriinden, grihastha 
werden. Nunmehr begann er als Brahmane tatig zu sein, — wenn er 
iiberhaupt beruflich tatig wurde und nicht Rentner blieb oder einen 
der zuladssigen Notberufe ergriff. Die Brahmanen-Tatigkeit war: 
Opfer und Unterricht. Sie war, namentlich in 6konomischer Hin- 
sicht, strenger Etikette unterworfen. Und zwar in auffalliger Weise 
so, daB die Verwertung der eigenen Leistung zur. Gewinnung einer 
festen »Nahrung« nach Art eines »Berufs« ausgeschlossen war. Der 
Brahmane nahm nur »Geschenke« (dakshina), nicht »Gehalt«. Das 
Geben der Geschenke bei Inanspruchnahme der Dienste freilich 
war rituelle Pflicht. Opfer ohne Geschenk brachte bésen Zauber 
und seine Verweigerung war iiberdies der Brahmane, kraft. seiner 
magischen Gewalt, in der Lage, durch Fluch oder auch durch absicht- 


1) Vgl. Bloomfield, The Atharva Veda, in Bihlers GrundriB. 
®) Paficav. 14, 6,6, zitiert bei A. Weber, Collektaneen tiber die Kasten- 
verhaltnisse der Brahmanen, Ind. Studien X, S.1. f. 
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liche rituelle Fehler beim Opfer, welche dem Opferherrn Unheil 
brachten, schwer zu rachen, — wofiir eine formliche »Methodik« 
entwickelt war. — Die Mindesthdhe der Geschenke war tarifiert 
und unlauterer Wettbewerb unter Brahmanen verpont. Es war er- 
laubt und unter Umstanden vorgeschrieben, sich nach der Héhe des 
beabsichtigten Geschenks vorher zu erkundigen und die furchtbare 
magische Macht der Brahmanen erméglichte es ihnen, — nach A. 
Webers Ausdruck: — »wahre Orgien der Habgier« zu feiern. Der an 
eine bekannte Stelle im »Faust« (iiber den Magen der Kirche) er- 
innernde Grundsatz, da8 dem Bauch des Brahmanen nichts schadet, 
hatte allerdings nur rituelle Bedeutung: ein Brahmane konnte jeden, 
oder doch fast jeden, VerstoB gegen das Speiseritual durch ein- 
fache Mittel sithnen +). Die sozialen und 6konomischen Privilegien 
der Brahmanen waren derart, daB sie von keiner Priesterschaft der 
Welt erreicht wurden. Selbst der Kot eines Brahmanen konnte, 
als Divinationsmittel, religids bedeutsam sein. Das Prinzip der »aju- 
cyata«: Verbot der Bedriickung eines Brahmanen, schloB unter anderm 
ein: da ein Schiedsrichter einem Brahmanen nie gegentiber einem 
andern Unrecht geben durfte und die »arca« (Ehrerbietung), die ihm 
gebtihrte, war zum mindesten nach den eigenen Anspriichen ungleich 
hoher als die einem Konig gebithrende. Auf die Eigenart der Brah- 
manen als eines religidsen Standes wird spater (in Abschnitt II) noch 
einzugehen sein; hier befassen wir uns nur mit den Okonomischen 
Vorteilen, welche der spezifische Kastenanspruch auf »danam«, Ge- 
schenke, mit sich brachte. Neben Geld und geldeswerten Kost- 
barkeiten sind Rinder und vor allem Land und auf Land- oder Steuer- 
Einkiinfte gegriindete Rentenschenkungen die klassische Form 
des Entgelts seitens vornehmer Herren. Landschenkungen zu emp- 
fangen galt — wenigstens nach der brahmanischen Theorie — als 
Monopol der Brahmanenkaste und war ihr dkonomisch wichtigstes 
Privileg. Die ungeheure Zahl inschriftlicher Piriindenstiftungen (die 
Mehrzahl aller erhaltenen indischen Inschriften) beweisen, daB tat- 
sachlich der typische Brahmane voller Kaste im indischen Mittel- 
alter ein erblicher Pfriindner war. Die typische, urspriinglich héchste 
innerweltliche Stellung des Brahmanen aber war von jeher und blieb: 
purohita, Hauskaplan, eines?) Fiirsten und damit dessen Seelen- 
direktor in allen persénlichen und politischen Angelegenheiten zu sein. 
Auf dieser Stellung, »dem Brot des Brahmanentums«, wie sie wohl ge- 
nannt wurde, beruhte vor allem die politische und soziale Machtstellung 
der Kaste. Ein Koénig ohne purohita ist ebensowenig ein voller Konig, 
wie ein Brahmane ohne Kénig ein Brahmane vollen Ramecs ist. Auch bis 
heute beruhte die Stellung de Brahmanen weit mehr auf dieser rituellen 
Beichtvaterstellung und der Unentbehrlichkeit des Brahmanen bei 
vielen Familienzeremonien eines vornehmen Haushalts, als auf der, 
fast vollig fehlenden, Organisation der Kaste als solcher. In ihrer 


1) Ueber die Grenzen s.S. 620. 


*) Ein purohita mehrerer Firsten kommt nach A, Weber, Col- 
lektaneen, Ind. Studien, X) vor 
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Stellung als Hauspriester haben die Brahmanen den Kasten, die 
als vornehm gelten wollten, die entsprechenden Ordnungen, z. B. 
das Sippen- und Ehe-System oktroyiert, nicht durch Beschliisse irgend 
welcher Instanzen ihrer Kaste. Oekonomisch war die Stellung der 
brahmanischen Hauspriester eine ahnliche wie etwa die unserer 
»Hausarzte«. Dem Grundsatz, da8 man nicht ohne Not den einmal 
bentitzten Priester wechseln soll, — nach den alten Quellen wenigstens 
nicht innerhalb des gleichen Jahres, — entsprach der Schutz der 
»Jajmani«-(Kundschafts-)Beziehungen gegen die Konkurrenz anderer 
Brahmanen durch strenge Etikette, ebenfalls ahnlich wie sie unsere 
Aerzte, in ihnrem Formalismus nicht selten zum Schaden des Patienten, 
im standischen Interesse innezuhalten pflegen. Diese an sich durch- 
aus freiwilligen Kundschaftsbeziehungen vertreten die fehlenden 
Kirchensprengel einer hierarchisch organisierten Kirche: der Brah- 
mane ist darin in seiner ganzen Stellung dem alten Zauberer und 
Medizinmann gleichartig geblieben. 

Wenn der Brahmane den Sohn seines Sohnes sieht, so soll er 
aus dem Leben des Haushalters wieder ausscheiden und Wald- 
bewohner werden. Als solcher kann er durch asketische Uebungen 
die Wunderkraft eines Magiers, die Zaubermacht iiber Gétter und 
Menschen gewinnen und endet so als ein vergotteter »Uebermensch«. 
Auch diese, heute wesentlich theoretische, Kastenpflicht ist ein Rudi- 
ment der Altersklassenorganisation der Magier. 

Was wenigstens der vornehme Brahmane in aller Regel nicht 
wurde, war: fester Angestellter einer Gemeinde. Eine »Gemeinde« 
kennt ja die hinduistische Religion als solche nicht. Aber auch als 
angestellter Priester einer Hindu-Sekte oder vollends als Priester 
eines Dorfverbandes kommen Brahmanen hoher Kaste nicht vor 3). 
Wir werden spater sehen, daB sich das Verhaltnis zwischen 
den Glaubigen der Hindusekten und den Priestern oder Mystagogen 
in ganz anderer Form regelte und regelt als in der einer occidentalen 
Sektengemeinde mit ihren angestellten »ministrix«. Kein Brahmane 
hoher Kaste ist oder war gern »Diener« einer Gemeinde nach Art 
eines Cudra. Schon die Annahme einer Tempelpriesterstelle konnte 
ihn unter Umstanden stark degradieren. Dies hangt teils mit der 
sozialen Eigenart des Brahmanentums als einer Zaubererkaste, 
teils mit der feudalen Struktur der indischen Gesellschaft zusammen, 
teils aber mit der Stellung, welche die Priester bei den Stammen und 
in den Dorfgemeinden vor ihrer Hinduisierung einnahmen. Die mit 
der Wahrnehmung der Kultfunktionen betrauten Personen gehorten 
im allgemeinen einfach zum erblichen »establishment« des Dortes, 
— wie der Mullah und allerhand andre Tempeldiener noch heute ?). 
Die einzelnen Pariastamme, welche allmahlich zu Hindukasten wurden, 


1) Vischnu-Priestertum von Brahmanen und Dienst, auch niederer Dienst, 
an Tempeln (z. B. in den gutbezahlten Stellen der Vallabhakhari-Sekte) kommt 
oft vor (z. B. bei den Gujarat-Yajurvedis), aber nie ohne eine gewisse De- 
gradation. 

2)" S. 0, Anm. 31. 
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hatten nicht nur massenhafte eigne Gottheiten, sondern auch eigne 
Priester, die nun zu Kastengottheiten und Kastenpriestern wurden. 
Mit groBer Hartnackigkeit haben auch Handwerkerkasten, welche 
mit andren vermischt wohnten, daran festgehalten, unter Ablehnung 
der Brahmanen sich nur durch Mitglieder ihrer Kaste bedienen zu 
lassen +). Bei Stammeskasten, die in gesonderten Dorfern wohnten, 
war die Festhaltung ihrer iiberlieferten Priester vollends die Regel. 
‘Die Brahmanen gewannen Einflu8 auf sie wesentlich durch die Macht 
ihrer Bildung und zwar speziell ihrer astrologischen Bildung, mit 
welcher die*Dorf- oder Kastenpriester nicht konkurrieren konnten. 
Diese waren den Brahmanen selbstverstandlich ganzlich degradierte 
Kasten, sofern sie ihre Existenz iiberhaupt hinnahmen, — welche 
bei allen unreinen Kasten ihnen freilich selbstverstandlich, bei den 
reinen dagegen anst6Big war. StammeSpriester, welche die Herren- 
geschlechter bedienten, setzten andrerseits gelegentlich, wie wir sahen, 
ihre Anerkennung als Brahmanen durch, wenn auch meist als sozial 
degradierte Brahmanen. Die sehr starke soziale Differenzierung, welche 
dadurch und durch die Deklassierung solcher Brahmanen, welche 
verachtete Kasten bedienten, in die Brahmanenkaste hineingetragen 
ist, hier zu verfolgen hat fiir uns keinen Zweck *), Ebenso nicht der 
Kastenrang der zahlreichen zu andern Berufen iibergegangenen Brah- 
manen, heute der Mehrzahl aller. Fiir uns war nur die enge Verkniipft- 
heit der Sonderstellung der Brahmanen mit ihrer Beziehung zu den 
Konigen und der Ritterkaste, den »Kschatriya«, von Interesse. 
Dieser Kaste wenden wir uns nun zu. — 

Der alte indische Heerkénig der Veden ist primus inter pares 
unter den »Maghavan«, die etwa den »Edlen« der Phadaken ent- 
sprachen. In der klassischen Zeit steht an Stelle dieser Geschlechter 
die Kaste der »Kschatriya«, die spater, der Sache nach, verschwun- 
den ist. 

Am friihesten, durch die dltesten Quellen diirftig beleuchteten 
Anfang der indischen Militarverfassung stehen Burgenkénige homeri- 
scher Art mit ihren Sippen und Gefolgschaften (Kénigsleuten). Das 
universell verbreitet gewesene charismatische Heldentum nach 
Art der nordischen Berserker, der israelitischen Moschuahs, der 
charismatischen »Degen«, charismatischer Kriegshauptlinge, liegt 
aber schon damals zuriick. Es ist nur in Spuren bis in die epische 

1) Statt der zahlreichen Beispiele, welche die Census Reports noch fiir die 
Gegenwart enthalten, sei auf die Kammalars verwiesen, die gelernten Metall-, 
Holz- und Steinhandwerker, welche von dem Handwerksgott Visvakarma abzu- 
stammen beanspruchen, sich, gerufen von den Konigen, weithin nach Birma, 
Ceylon, Java verbreiteten und den Rang vor den Priestern, auch den zuge- 
wanderten Brahmanen, beanspruchten. Sie wurden, offenbar als Trager magi- 
scher Kunst, auch von andern Kasten als guru’s, geistliche Seelenleiter, in An- 
spruch genommen: sder Kammalar ist der Guru aller Welt«. (Pulney Andy, 
Journal of Indian Art and Industry, zitiert bei Coomaraswamy, The Indian 
craftsman p. 55. S. dariber weiter unten.) 

*) Die Census Reports geben dariiber zum Teil sehr ausfiihrliche Auskuntt. 
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Zeit erhalten. Vollends die alte universell verbreitete Organisation 
der Kriegerschaften als Verbriiderungen der Jungmannschaft, die syste- 
matische magische Heldenaskese der Knaben, die Stufen des Krieger- 
noviziats, der Aufnahme des Epheben in die Phratrie der ehelos 
in gemeinsamer Wirtschaft mit geraubten Madchen im Mannerhause 
(avSpetov) lebenden Kriegerschaft, der Riicktritt des ausgedienten 
(»>Landwehr«-)Mannes in die Ehe und den Hausstand, das Altenteil 
(in Japan: inkyo) des nicht mehr Dienstfahigen sind verschollen. 
Zwar ist in der starken Bedeutung der Upanayana-Zeremonien (der 
alten Jiinglingsweihe): daB erst von ihrem Vollzug an der. Knabe 
_ der »wiedergeborenen« Kasten als zu seinem Stande gehirig gilt, vor- 
her aber als Cudra (wie das Weib), die alte charismatische Krieger- 
erprobung und der Grundsatz, daB, wer nicht in den Wehrverband 
kommt, »Weib«, politisch rechtlos, bleibt, in Spuren erhalten. Aber 
die Zeremonie selbst, in sehr jugendlichem Alter vollzogen, war Rudi- 
ment, etwa wie unsre »Konfirmation«. 

Die Kschatriya der klassischen Literatur hatten nicht den besonde- 
ren Charakter der Ritterschaft unsres Mittelalters. Denn auf Sippen- 
und Clan-Charisma, nicht auf einer Lehenshierarchie, beruhte ihre 
soziale Stellung schon ehe die strenge Kastenordnung durchgefiihrt 
war, und dabei blieb es.’ Sie waren und blieben Konige, Unterkénige 
und, in unterster Schicht, adlige Dorfhonoratioren mit bestimmten 
dokonomischen Vorrechten. 

Dem Kschatriya liegt nach den klassischen Quellen ob: die Be- 
volkerung politisch und militarisch zu »schiitzen«. Schiitzt der Konig 
die Untertanen nicht vor Dieben und Raubern, so gilt er als ersatz- 
pflichtig. Nach den Urkunden war auch jedem Beamten, auch dem 
Steuerpachter, der spaiteren K6nigreiche die gleiche Schutz- .und 
eventuelle Ersatzpflicht fiir einen bestimmten, je nach GrédBe des 
Orts verschieden bemessenen Rayon um diesen herum als Grund- 
pflicht auferlegt. -Insoweit also stammt diese Kastenpflicht aus dem 
Leben. Ja sie enthalt — wie einige weitere Ziige beweisen — sogar 
die Rudimente 4ltester Auffassung iiber die charismatische Stellung 
des Kénigstums. Der Konig, der im Krieg unterliegt, ist nicht nur 
selbst siindig, sondern auBerdem belastet mit den Siinden seiner 
Untertanen. Der Ké6nig, welcher falsch Recht spricht, wird magisch 
mit den Siinden der von ihm absichtlich oder versehentlich in ihrem 
Recht gekrankten Partei belastet: eine sehr verscharfte Analogie 
jener Auffassung, welche der »Urteilsschelte« bei uns zugrunde 
lag. Der Konig ist ein guter Konig, dessen Untertanen es‘ gut geht 
und unter dem keine Hungersnot eintritt: — stets ein Zeichen magi- 
scher Verfehlungen oder charismatischer Unzulanglichkeit des Herr- 
schers. Der Konig tut gegebenenfalls BuBe. Den K6nig, der seines 
Charisma auf solche Art sich dauernd entbléB8t zeigt, darf und soll 
man sich vom Halse schaffen. Aus dieser charismatischen Auffassung 
entwickelte sich dann in den Grofkénigstiimern des indischen 
Mittelalters leicht die patriarchale »Wohlfahrts«- und »Schutze 
Theorie. Aber sie trat-doch ganz zuriick hinter der Umgestaltung 

Max Weber, Religionssoziologie II. 5 
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des Helden-Charisma in eine ritterliche standische »Berufspflicht«, 
Das Dharma des Kschatriya ist in den Quellen der klassischen Zeit 
und des Mittelalters: der Krieg schlechthin, der in Indien mit Unter- 
brechungen durch die Universalmonarchien ebenso in .Permanenz 
war, wie zwischen den antiken Poleis. Erst wenn der Konig alle andern 
Kénige unterworfen hatte, war er zu der Zeremonie des groBen RoB- 
opfers legitimiert, welches dem gliicklichen Brahmanen, der es zu 
zelebrieren hatte, 100000 Rinder-einbrachte und im tibrigen der 
SchlieBung des Janustempels in Rom auch der Haufigkeit nach 
entsprach!). Da ein Kénig jemals nicht darauf sinnen sollte, alle 
seine Nachbarn mit Gewalt oder Tiicke zu unterwerfen, wird von der 
hinduistischen profanen und religidsen Literatur gar nicht als még- 
lich in Betracht gezogen?). Demgemié galt der Tod im Bett dem 
militaristischen Ehrenkodex des Kschatriya nicht nur als minder- 
wertig, sondern geradezu als Siinde gegen das Kasten - Dharma. 
Wenn der Kschatriya seine Kraft abnehmen fiihlt, soll er den Tod 
im Kampfe suchen. 

Die Legende laBt die Alten Kschatriya zur Rache ihrer Aufsassig- 
keit gegen die Brahmanen vom Erdboden vertilgt werden. Daran 
ist sicherlich, ebenso wie an der Legende vom Kampf Vicvamithras 
gegen Vasischtha, ein Korn von Wahrheit. Die alten Kschatriya 
etwa der Buddha-Zeit (6. Jahrh. vor Chr.) waren ein hochgebildeter 
Stand von Stadt- und Burgadelsgeschlechtern, darin der Ritter- 
schaft des provengalischen friihen Mittelalters vergleichbar. Sie 
sind spater ersetzt durch die Radschputen. Diese, aus Teilen 
des heutigen Radschputana und des siidlichen Oudh stammend, 
etwa seit dem 8. Jahrhundert zur Herrenstellung aufsteigend und sich 
als typische Kriegerschicht in den Konigtiimern weiter verbreitend, 
waren und sind auch heute stark illiterat. Sie bildeten bereits den 
Uebergang zu den spater zahlreichen zuerst als Soldritter oder einfach 
als Reislaufer in die Dienste der GroBkonige 3) getretenen Stamme. 
Immerhin blieben sie von diesen weitaus der vornehmste und sind auch 
am vollstandigsten nach Art der Kschatriya hinduisiert worden. 
Die alten Kschatriyageschlechter wetteiferten an Bildung mit den 
Brahmanen und waren, wie wir sehen werden, Trager brahmanen- 
feindlicher Erlésungsreligionen (so des Buddhismus). Die Radsch- 
puten dagegen hatten sich der Ueberlegenheit der Brahmanenbil- 
dung zu fiigen und gehorten, in Gemeinschaft mit dem Patrimonial- 
K6nigtum, zu den Tragern der hinduistischen Restauration. Die 
nur ihnen eigene, im Grunde unklassische Teilung in exogame Unter- 
abteilungen zeigt ihre Herkunft aus einem Soldritterstamm. Kein 
Stammbaum reicht tiber das 5. Jahrhundert zuriick und ¥j9 aller 
sind in Nordindien, speziell im Nordwesten, ansissig. 


1) Die Zelebrierung ist historisch iiberliefert. 

*) Als der Schépfer des Mahrattenreichs ein Jahr keinen Krieg fihrte, 
calt dies den Nachbarherrschern als sicheres Zeichen tédlicher Erkrankung 
4 ve tadtsdssige Radschputen kommen inschriftlich im ro. Jahrh, vor, Ep. 
n 169. 
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___ Das in Radschputana bis in die Neuzeit herrschend gewesene poli- 
tische Lehensystem entsprach am meisten den Quellen der klassi- 
schen Zeit. Der Radscha hatte das beste Land als Domine (persisch: 
Khalsa). Die mit politischen Hoheitsrechten beliehenen Vasallen 
erhielten ebenfalls Land zugewiesen, hatten Ritterdienste zu leisten. 
bei Hof zu erscheinen, Investitur zu nehmen, den Herrenfall zu zahlen. 
Der Radscha hatte 1. das Recht der Ernte-Anteilsbesteuerung und 2. die 
Verftigung iiber das Oedland, auf dem er, gegen Beil-Taxe. Holzungs- 
rechte und, gegen Uebernahme von Pauschalrenten, Rodungsrechte 
und erblichen Besitz konzessionierte, 3. die Minen-, Schatzfund- 
und ahnliche auch sonst iiblichen Regale, 4.das Recht auf die BuBen 
bei Strafen. Alle diese dkonomischen Rechte waren, auch in Bruch- 
teilen, lehnbar. Nur pflegte, in Indien wenigstens, bei der Herren- 
schicht die Verleihung, entsprechend der Universalitat des Prinzip, 
des Gentilcharisma, mindestens primar nur an den Versippten oder 
den Clangenossen zu erfolgen, nicht aber auf persénlichem Treuver- 
haltnis Sippenfremder zu ruhen., Und sie enthielt in Alterer Zeit 
durchweg nicht eine Verleihung grundherrlicher, sondern ékonomi- 
scher und personlicher Rechte politischen Ursprungs. Die Kschatriya 
waren Ko6nigssippen, nicht feudale Grundherren. In den dravidi- 
schen Staaten hatte der Kénig in jedem Dorf eine Kénigshufe (majha), 
neben der die steuerfreie Priesterstufe (pahoor) stand. Neben und 
an Stelle des alten Dorfhaduptlings (munda) setzte mit steigender 
K6nigsmacht der Konig seinen »mahta« Die charismatisch bevor- 
rechtigten (bhuinhar-)Familien, welche diese Dorfhaupter stellten, 
hatten steuerfreies Land, wahrend die anderen Landlose (khunt) 
steuerbar geworden waren und nun als »des Koénigs Land« galten ’). 
Dies ist von den Eroberern im wesentlichen iibernommen, aber ineist 
feudalisiert worden. Denn auch echt feudale soziale Strukturele- 
mente finden sich im Mittelalter in den meisten Teilen Indiens, am 
meisten aber im Westen, oft ganz in occidentaler Art. Die Radscha’s 
fiihrten Wappen 2). Lehen mit dér Zeremonie des Schwertschlages 
kommen vor). Eigentlich grundherrliche Rechte in den Dorfern 
kannten aber die Rechtsbiicher-nicht. Diese sind als Produkte nicht 
der Feudalisierung, sondern der spateren Praébendalisierung der polli- 
tischen Gewalt entstanden. 

Unter den GroBkénigen waren die hohen militarischen Kommando- 
stellen vielfach mit Gebietslehen verkniipft, welche Quelle erblicher 
Okonomischer Rechte wurden‘). Ebenso hohe Amtsstellen °), 
Unter den groBen politischen Lehenstragern iiberwiegt auch damals 


1) S, tiber die Dravidas: Hewitt. J. R. A. S. 1890 (April). 

2) Dariber s. Ep. Ind. VIII p. 229. 

8) Ep. Ind. VI 53, (10 Jahrh.): Der indische Name wird so interpretiert. 

4) Ep. Ind VI p.47 (10. Jahrh.): Nach dem Tod eines Vasallen in der 
Schlacht wird dessen Stellung als Fihrer der betreffenden Truppe anderweit 
vergeben. Der Beliehene erhalt einige Dérfer als ein Lehen von unkultiviertem 
Oedland, d.h. erblich. 

5) Ep. Ind. VI, 361. 

5 * 
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die Deszendenz oder Verwandtschaft+) des Konigs. Aber nicht 
ausschlieBlich 2). Die Herrschaftsrechte, des Fiirsten wie des Vasallen, 
galten ziemlich weitgehend als verauBerlich %). Fortwahrende Fehde 
herrschte in groBen Teilen Indiens. Typisch sind namentlich im Siden 
die Epitaphien von Dérfern fiir Ritter, die im Kampf gegen fremde 
Viehriuber gefallen sind und dafiir in den Himmel eingehen 4). 

Fragt man, welche Art von Abkunft heute fiir diejenigen 
Bestandteile der Radschputenkaste, welche am meisten als Re- 
prasentanten alterer Traditionen gelten konnen, charakteristisch ist, 
so kann nur gesagt werden: von Inhabern politischer Macht, einerlei 
ob Kleinfiirsten oder politischen Lehensrittern oder Dienst-Adel oder 
Grundherrn mit politischen Rechten und Pflichten. Nur mit dem 
Vorbehalt, daB dieser Adel jedenfalls kein reiner Amts-(Schreiber)- 
Adel war, sondern ein Stand militaérisch-politischer Lehensinhaber 
eines ziemlich verschiedenen Typus einschlieBlich namentlich auch 
der bald zu-besprechenden Militarpfriindner. Die Wandlungen der 
indischen Verfassung und Verwaltung, namentlich der Militarverfas- 
sung, sprechen sich darin aus. 

Das Heer der Epen sowohl als der 4ltesten historischen Be- 
richte (Megasthenes und Arrian) befindet sich in einem 4hnlichen, 
aber schon weiter vorgeschrittenen Uebergangszustand, wie das home- 
rische Heer. Helden (curah) mit ihrer Gefolgschaft (arugah) sind die 
Vorfechter, Zweikampfe nichts Seltenes. Die Fiihrer der Heeres- 
abteilungen sind keine »Strategen« oder »Offiziere«, sondern durch 
Heldencharisma qualifizierte besonders gute Soldaten. Die Schlacht 
wird zwar durch eine Aufstellung des Heeres vorbereitet, verlauft aber’ 
dann ordnungslos, indem die Helden dahin stiirmen, wo sie den per- 
sonlich wiirdigsten Gegner sehen. Der Tod des Fiihrers bedeutet im 
Epos noch selbstverstandlich die Niederlage des Heeres. Neben den 
Gefolgschaften finden sich aber nicht nur diejenigen Krieger, welche 
sich nicht selbst mit Waffen und: Wagen equipieren kénnen, als 
Ministerialen des Konigs und der Adligen, sondern Sotdkrieger, welche 
im Frieden ihren Lohn vom Fiirsten erhalten und sich daran giitlich 
tun und fiir deren Witwen, wenn sie fallen, der Konig sorgt. Nach 
Arrian stellten die Krieger, welche dem Adel und den Priestern nach- 
geordnet, von den Bauern aber geschieden waren, ihre Waffen selbst 
her. Neben die Gliederung nach Phratrien, wie sie Homer kennt, war 

*) Verleihung von Ibadérfern an den Schwiegersohn des K6nigs, unter 
gleichzeitiger Zusammenfassung zu einem politischen Sonderbezirk: Ep. Ind. IV 
p. 185 (famil-Gebiet, 11. Jahrh.). ms 

*) Wenigstens ist anzunehmen, da8 die massenhafte Landvergebung an 
Vasallen, die nach Vernichtung des Chola-Reichs in einer aus dem Kriegslager 
des Siegers datierten Urkunde Kénig Krischna’s (10. Jahrh.) als geschehen 
erwahnt wird, nicht nur an Verwandte ging (Ep. Ind. IV p. 290). 

*) Teile der Herrschaft eines Fiirsten als Mitgift: Ep. Ind. IV p. 350. Ver- 
kauf eines Dortes mit Einschlu8 der Herrenrechte (?) durch einen Vasallen an 
einen anderen: Ep. Ind. III p. 307f. (11. Jahrh.), 

‘2, BeEp -IndaiVep. 180, Vep, 204. 
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damals schon die in rein taktische Abteilungen von 10, 100, 1000 
getreten; Elefanten und Wagen stehen zur Kavallerie und Infanterie 
in. typischem Zahlenverhaltnis. Das Heer wurde dann bald eine 
von Offizieren befehligte und aus kéniglichen Magazinen verpflegte 
und zunehmend auch equipierte, »Armee«. Es enthielt keine Spur 
eines Heerbanns und kein Ritteraufgebot mehr in sich. 

Die Verwaltung des Koénigs wurde patrimonialbiirokratisch. Das 
heiBt: sie zeigte Ziige einerseits der reglementierten hierarchischen Ord- 
nung des Beamtentums mit geordneten értlichen und sachlichen Kompe- 
tenzen und Instanzenzug. Andrerseits aber war die Trennung von 
den Hofamtern nicht vollzogen, waren die Kompetenzen der in ver- 
wirrender Fille auftretenden +) Beamten offenbar nicht selten fliissig 
oder unbestimmt oder nicht rational, sondern durch zufallige Um- 
stande abgegrenzt. Ein umfangreiches Schreibwesen hat sich, auf 
dem Boden der Magazin- und Steuerwirtschaft, schon unter der 
ersten GroBk6nigsdynastie, derjenigen der Maurya (4./3. Jahrh. vor 
Christus) entwickelt, wie die Inschriften zeigen 2). Die unglaub- 
liche Schreibseligkeit der Verwaltung des buddhistischen GroBkénigs 
Acoka ist in ihrer Grenzenlosigkeit aus seinen massenhaften Edikten 
gentigend bekannt *). Die Bezirke des Staatsgebiets blieben aber, 
wie in patrimonialbiirokratischen Gebilden meist, méglichst an Ver- 
wandte als Statthalter verliehen. Das Arthasastra (»Staatswissenschaft«) 
des Kautaliya, in Chanaukya’s Redaktion 4), angeblich von einem 
Minister des Maurya-GroBk6nigs Chandragupta, erganzt dieses 
Bild. Eine umfassende Statistik soll der Verwaltung zugrunde 
liegen. Alle Einwohner sollen nach Kasten, Sippen, Beruf, Besitz, 
Einkommen registriert, dem PaBzwang unterworfen und in ihrer 
_ganzen Lebensfiihrung. kontrolliert sein. Nachst politischen Um- 
trieben gilt dabei die Gefaihrdung ihrer »Arbeitslust« als das fiskalisch 
gefahrlichste Uebel; darum sollen auf dem Lande Theater und Musik- 
banden, iiberall aber Alkoholhandel und Wirtshauser beschrankt 
sein und durch ihre »Spione< soll die kénigliche Verwaltung in das 
intimste Privatleben der Untertanen eindringen. Der Kénig treibt 
Eigenhandel 5) und seine Verwaltung reguliert die Preise vermittelst 
des Marktzwangs, der hier, entgegen den Zustinden, welche die Ja- 
taka’s voraussetzen, als Bestandteil einer groBk6niglichen Fiskal- 
politik. auftritt. Alle nur denkbaren Steuerquellen sind herange- 


1) Dariiber s. Rose im Ind. Ant. 36 (1907). 

2) Biihler im Ind. Ant. XXV (1896) p. 261 f. 

3) Es ist von der einen Seite (V. A. Smith, Acoka, Oxford rg01 und namentlich 
Bihler, Ind. Ant. 26 S. 334) behauptet, von andern (S. Levy) bestritten, daB 
die »Schreiber« unter Acoka erstmalig als beglaubigende Ausfertigungsbeamte 
fiir kénigliche Edikte vorkommen. 

4) Die hier in Betracht kommenden Partien sind tbersetzt von R. Shama- 
sastry im Ind. Ant. 34 (1905). 

5) Ein Handelsmonopol des Radscha. blieb bestehen flr Safran in Kaschinir, 
Edelsteine in Siidindien, Pferde im Westen, Waffen und feine Gewerbe im Osten, 
Elefanten in ganz Indien. 
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zogen, von der Abgabe der Kurtisanen an, welche der Konig fiir die 
Bediirfnisse der zureisenden Kaufleute halt, bis zu den GeldbuBen 
der Biirger, die er, nach dem Rat des Verfassers, durch Agents pro- 
vocateurs dazu verleiten soll, sich strafbar zu machen. Die Interes- 
sen der Verwaltung beschrankten sich ersichtlich — soweit hinduisti- 
sche und nicht buddhistische oder andere frommen Sektenkonige 
in Betracht kommen — im wesentlichen auf zweierlei: die Gestellung 
der notigen Mannschaften zum Heer und die Einbringung der Steuern. 
Beides suchte sich die Verwaltung je langer je mehr, am meisten 
unter den Moghuls, durch Pauschalierung und Verpfriindung zu sichern. 
Militarpfriinden wurden in der Art verliehen, daB der Pfriinden- 
empfanger die Gestellung eines bestimmten Kontingents tibernahm 
und dafiir mit den entsp-echenden Eingangen fiir Sold, Rationen und 
sonstige Gebiihrnisse beliehen wurde. Die Einrichtung gab weiter 
Anla& zur Entstehung der jagir-Pfriinden, welche in der Form offen- 
bar den alten Tempel- und Brahmanen-Pfriinden nachgebildet waren. 
Der Jagirdar entwickelte sich, namentlich wenn er mit dem Recht 
der Verfiigung tiber Oedland beliehen war, leicht zum Grundherrn }), 
obwohl der Ursprung seiner Rechte rein politisch-militarischen Cha- 
rakters war. Die eigentlichen Beamten lebten noch um etwa 1000 
nach Chr. wesentlich aus den ko6niglichen Magazinen *) und das 
Eindringen der Geldwirtschaft in den Staatshaushalt vollzog sich 
stoBweise und, wie in Vorderasien, unter Mithilfe des Privatkapitals. 
Die Steuern sicherte sich der Konig durch Verpachtung oder Ver- 
leihung als Pfriinde gegen feste Pauschalabgaben an die Staats- 
kasse. Aus den Steuerpachtern entwickelte sich die Klasse der Za- 
mindari (Bengalen) und Talukdari (namentlich im Oudh) genannten 
Grundherren. Zu Grundherren im eigentlichen Sinn des Wortes 
wurden auch sie erst dadurch, da die englische Verwaltung sie bei 
der Steuerveranlagung als haftbar fiir die Steuersumme und des- 
halb als »Kigenttimez« behandelte. Der Herkunft nach sind auch 
ihre Rechte - wenn man die Liste dessen, was ihnen unter der Moghul- 
Herrschaft zustand, wtberblickt — hergeleitet aus der Gepflogen- 
heit namentlich der Moghul-Verwaltung, die Garanten der militari- 
schen und finanziellen Leistungen der Bezirke zugleich als verant- 
wortlich fiir die sonstige Verwaltung (einschlieBlich der Rechts- 
pflege), deren Kosten sie vorab zu bestreiten hatten, zu behandeln. 
Sowohl die Steuerpacht, wie die Vergebung der Gestellung von 
Truppenkérpern an Unternehmer, denen dann die Finanzierung 
weitgehend anheimgestellt werden muBte, kannte auch der occiden- 
tale Staat der beginnenden Neuzeit. Nur blieb in den indischen 
GroBkonigtiimern die Entwicklung jener Kontrollorgane aus, durch 
welche die occidentale Fiirstenmacht die Militar- und Finanzver- 
waltung allmahlich wieder in die eigene Hand zuriicknahm. Nur die 
Mahratten haben die staatliche Eigenwirtschaft grundsdtzlich wieder 

1) Figentliche Militarlehen gab es nach Art der rémischen Militargrenzlehen : 
die ghahtala«. 

2 Rose, Ind, Ant. 36 (1907) 
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durchgefiihrt und sind gerade dadurch den Moghulreichen verwaltungs- 
technisch tiberlegen gewesen. Sie waren eben eine —mindestens dem 
Wollen nach — nationale Dynastie, wahrend die Fremdherrschaft 
weit starker auf die Benutzung von Mittelsminnern angewiesen blieb. 
Die Mahratten benutzten daher die Brahmanenkaste fiir alle Ver- 
waltungszwecke , einschlieBlich der militairischen, wahrend iiberall 
sonst die niederen Schreiberkasten den Brahmanen Konkurrenz 
machten. Besonders der Islam benutzte in der Verwaltung die 
Schreiberkasten im Gegensatz zu den Brahmanen. 

Dieser Gang der indischen Verwaltungsgeschichte nun fiihrte 
zur Entwicklung massenhafter Pfriinden sehr verschiedenen Ge- 
prages, vor allem aber dazu, da aus den Steuerpachtern und Mili- 
tarpfriindnern, welche die Kosten der Verwaltung ihrer Bezirke, 
die Garantie fiir alle militarischen und finanziellen Leistungen zu tiber- 
nehmen und, wenn sie nur dies taten, fast keine Kontrolle und Ein- 
mischung zu. gewartigen hatten, eine Schicht von Grundherren er- 
wuchs, deren Hintersassen faktisch so gut wie ginzlich »mediati- 
siert« waren. 

Es ist der indischen Entwicklung eigentiimlich, daB unter Um- 
standen eine ganze Serie von Renten, schichtweise iibereinander, 
auf die Steuerpflicht der Bauern gegriindet und aus den Bodener- 
ertragen zu zahlen waren. Ueber dem eigentlichen »Bauer«, d. h. dem 
effektiven Bebauer des Landes, konnte zunachst ein oder, der Regel 
nach, eine Gemeinschaft. von Landrentnern stehen, welche als Eigen- 
tiimer des Bodens gaiten und nach oben fiir die Steuersumme des- 
selben hafteten. Zwischen diesen und der Staatsgewalt aber stand meist 
wiederum ein Mittelsmann, der Zamindar oder Talukdar, der ent- 
weder nur Rentenanteile (im Nordosten oft 10 % des Steuerpauschale }) 
oder weitergehende, eigentlich grundherrliche, Rechte zu beanspruchen 
hatte. Zuweilen blieb es aber nicht bei diesem einen Mittelmann, 
sondern auBer dem alten Steuerpachter fand sich noch ein mit 
Rentenrechten durch »birt« beliehener oder ein Grundherr, dessen 
Rechte sich daraus herleiteten, da er das Dorf gegen Uebernahme 
der Pflicht zur Zahlung der Steuer-Riickstande »gekauft« hatte. 
Dazu konnten schlieBlich die eventuellen Rentenanspriiche des erb- 
lichen Dorfvorstehers treten, die ihm eine Art grundherrlichen 
Charakter verliehen. Die Mahratten-Herrschaft fiihrte seit Anfang 
des 18. Jahrhunderts diese Quoten-Repartierung der Steuereinkiinfte 
an die einzelnen dem Fiskus, der den Rest behielt, vorangehenden 
Pfriindner systematisch durch und war dabei — ahnlich der Lehen- 
politik der Normannen — dafiir besorgt: da méglichst kein Pfrund- 
ner seine Einkiinfte aus nur seinem Amtssprengel, sondern jeder 
mindestens zum Teil aus fremden Sprengeln bezog. 

Der eigentiimliche Charakter der sozialen Schichten, welche 
auf dieser 6konomischen Unterlage ruhten, wurde durch die Her- 
~~ 4) Herriihrend aus der Kontingentierung des Gewinnstes dieser Kategorie 
von Steuerpichtern auf 10 % des Steueraufkommens, wie sie sich ahnlich auch 
im vorderasiatischen Orient findet. 
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kunft und Eigenart dieser letztern bestimmt. Die occidentale Seigneurie 
entwickelte sich, wie die orientalisch-indische, durch Zersetzung 
der patrimonialstaatlichey Zentralgewalt, dort des Karolingerreichs, 
hier der Khalifen-1) oder. Maharadscha- und GroSmoghul-Macht. 
Aber im Karolingerreich vollzog sich die Entwicklung auf der Basis 
stark vorwiegender Naturalwirtschaft und unter Benutzung der 
letztlich an das Gefolgschaftswesen ankniipfenden Vasallentreue 
zur Verkniipfung der zwischen Kénig und Gemeinfreie tretenden 
Herrenschicht mit dem ersteren. Feudalverhaltnisse fanden sich, 
sahen wir, auch in Indien. Aber sie waren dort weder das fiir die 
Adels- noch das fiir die Grundherrschafts-Bildung schlieBlich Aus- 
schlaggebende. Im Orient iiberhaupt und so auch in Indien ent- 
wickelte sich vielmehr die dort typische Seigneurie aus der Steuer- 
pacht und aus der Militar- und Steuerpfriinde eines wesentlich 
starker biirokratischen Staatswesens. Deshalb blieb sie dem Wesen 
nach »Pfriinde« und wurde nicht »Lehen«: nicht eine Feudalisierung, 
sondern eine Prabendalisierung des Patrimonialstaats vollzog sich, 
die ihre occidentalen Analogien — wenn auch solche von unentwickel- 
ter Art, — nicht im mittelalterlichen Lehen, sondern im Aemter- 
kauf?) und den Prabenden etwa des papstlichen Seicento. oder 
der franzdsischen Noblesse de Robe findet. Neben dem Unterschied 
der historischen Stule, aus welcher heraus hier und dort die Entwicklung 
erfolgte, ist dabei auch der rein militarische Umstand wichtig ge- 
wesen, da8 die Reiterei in der Zeit des Feudalismus in Europa schlecht- 
hin die technisch héchststehende Waffe war, in Indien dagegen trotz. 
erheblicher Zahl an militaérischer Bedeutung und_ Leistungsfahig- 
keit relativ weit zuriickstand, zu Alexanders Zeit ebenso wie in den 
Moghul-Heeren. 

Die Kanzleiformalien des GroBmoghul-Staates, soweit sie be- 
kannt sind, nahern sich den aus der tiirkischen und deren Vor- 
bildern: der Khalifen- und der Sassaniden-Verwaltung, bekannten 
Typen. Nur drang das Schreibwesen, und zwar schon in der Zeit 
vor der Fremdherrschaft, infolge der auS8erordentlichen Rationali- 
sierung .des Steuerwesens, noch intensiver bis auf den Boden des 
politischen Verbandes durch: der Dorfschreiber, welcher iiberall 
neben dem Dorfvorsteher stand, war die unterste, aber sehr wichtige, 
Instanz dieser Schreiber-Biirokratie, deren massenhafte Pfriinden 
zwischen Brahmanen und andern, sowohl vornehmen wie Parvenu- 
Kasten streitig waren. Die Mahratten-Herrschaft kannte wohl am 
konsequentesten den Dualismus des Deschmukh (Bezirksbeamten) 
und Patel (Dorfschulzen), die beide Mahratten, und des Deschpandya 
unt Kulkurnu (Dorfrechner), die daneben standen und meist Brah- 
manen waren. — 

Auch der unklare Inhalt des Kschatriya-Begriffs: — Klein- 

*) Fur den Islam zu vergleichen: C. H. Beckers spadterhin zu zitierende 
Arbeiten, 


*) Auch die indischen Radscha’s verkauften Steuer- und andere politische 
Pfriinden aller Art gelegentlich. 
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kénigsfamilien oder Rittertum? — erkldrt sich aus der zwischen 
Zersplitterung in zahllose Kleinkénigstiimer — urspriinglich einfach: 
Hauptlingschaften — und Zusammenfassung in patrimonial ver- 
walteten Reichen schwankenden politischen Gliederung Indiens. Schon 
die epische Zeit kennt, sahen wir, einerseits den Heldenkampf, andrer- 
seits die Anfange der Disziplin eines nicht mehr sich selbst equi- 
pierenden, sondern aus kéniglichen Magazinen equipierten und ver- 
pflegten Heeres, wie es zur Zeit der Invasion Alexanders bestand. 
Der Dualismus von Selbstequipierung und Trennung der Kriegs- 
betriebsmittel vom Krieger, welcher die gréBten historischen Gegen- 
satze der Heeresverfassung umschlie8t, bestand auch spater- weiter 
und ist auch unter der Moghul-Herrschaft nicht verschwunden: 
Stets wurde der sich selbst ausriistende Ritter sozial anders ge- 
wertet als der, welchem der Kénig ader ein Werbeoffizier die Equi- 
pierung lieferte. Aber das Reislaufertum aller méglichen halbbar- 
barischen Stamme und die Belehnung des verdienten Soldritters 
mit Land- und Herrschaftsrechten miissen seit der Radschputen- 
zeit eine starke Fliissigkeit der standischen Unterschiede erzeugt 
haben. Dazu trat nun das Schwanken der sozialen Struktur der 
politischen Verbinde zwischen feudaler Organisation und Patri- 
monialismus. Bei der ersteren verwendete eben iiberall in der Welt 
der Koénig- die vornehmen alten weltlichen oder geistliclren Adels- 
geschlechter, bei der letzteren Abkémmlinge niedern Standes als 
Trager der politischen Gewalt. 

Wie groB der Einschlag alten Hauptlings- und Gefolgschafts- 
adels in den heutigen »Radschputen<¢ noch ist, kann niemand sagen }), 
Sicher nicht stark. Denn in den patrimonialbiirokratischen Epochen 
traten massenhafte aus den Steuerpachter- und Amtspfriincner- 
Schichten durch Landbeleihung zu Grundherren gewordene Ele- 
mente nobilitiert in die Rangstellung des alten Adels ein, und auch 
die Reislaufer und Séldner beanspruchten tiberaus oft nach einer 
Reihe von Generationen, als »Kschatriya« zu gelten, wie dies noch 
heute eine Anzahl von halbhinduisierten Stammen und von Bauern- 
kasten tun, die einst jene Reisliufer stellten und seit dem Ende des 
Reislaufertums und der Befriedung Indiens friedlichem Erwerb 
nachgehen miissen. Andere Stémme, welche in der Vergangenheit 
erobernd gréBere Reiche geschaffen hatten, sind nach deren Zerfall 
und Unterwerfung durch die englische Herrschaft definitiv in eine 
eigentiimliche Mittelld4ge zwischen »Stamm« und »Kaste« geraten. 

Zu diesen gehért vor allem der an der nérdlichen Westktiste 
heimische Stamm der Mahratten. Der Stammesname (maharatha = 
groBer Krieger) kommt inschriftlich schon vor. unserer Zeitrechnung 
vor. Hiuen Tsang riihmt in seiner Reisebeschreibung ihre ritterliche 
Kampfweise. Sie fochten jedoch schon damals in Reih und Glied, 
wenn auch als Rest der Heldenekstase die Berauschung (der Krieger 
und auch der Elefanten) vor der Schlacht haufig gewesen zu sein 


1) Zu vergleichen R. Hoernle im J. R. A. S. 1905 p. I ff. 
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scheint. Nachdem unter der Islam-Herrschaft ihre Burglehen und 
ihre Verwendung als Soldritter fortbestanden hatten, haben sie 
in Auflehnung gegen die Herrschaft der Gro8moghuls im 18. Jahr- 
hundert die letzten auf national hinduistischer Grundlage errichteten 
Staatenbildungen in Indien hervorgebracht. Der »Adel« (Assal), 
d.h. die ehemaligen Krieger, beanspruchten Kschatriya-~-Rang und 
eine Mischung mit Radschputenfamilien hat offenbar stattgefunden. 
Das Ritual und die Sippeneinteilung nach hinduistischer Art ist 
im wesentlichen bei ihnen durchgetiihrt, gute (Deschaschth-) 
B:ahmanen bedienen sie als Priester, aber den Stammes-Ursprung 
verraten noch die Reste totemistischer (Devak-)Organisation. Von. 
ihnen sind die Bauern (Kunbi-Marhatten) standisch abgesondert. 

War schon der Adelsrang solcher ritterlicher Fremdstamme nicht 
unbestritten, so sind vollends die Kschatriya-Anspriiche der reinen 
Reislaufer-Stamme nie anerkannt worden. So kannte die standische 
Ordnung der stidindischen Tamils +) zu Beginn unsrer Zeitrechnung, 
wo ihre Hinduisierung erst im Beginn stand, auBer den (eingewan- 
derten) Brahmanen, welche allein als »wiedergeboren« bezeichnet 
wurden (weil sie allein den heiligen Giirtel trugen), nachst den Tamil- 
Priestern (Arivar’s, Asketen) den grundherrlichen Adel der Ulavar’s, 
der »Herrn der Wasser« (von der Bewasserung), aus deren Mitte Konige 
und politische Vasallen hervorgingen, dann verschiedene Kasten 
von Viehziichtern und Handwerkern und erst als fiinften Stand die 
Padaiachia, Soldaten, alle untereinander streng geschieden. Und 
auch die spatere bralimanische Klassifikation, welche die Handler 
iiber die inzwischen stark verbauerten Vellalars (die alten Ulavars) 
stellte, rangierte nattirlich hier so wenig wie sonst die Berufssoldaten, 
welche in der Menage des Ké6nigs standen, in die wiedergeborenen 
Ixasten ein 2). 

Problematisch blieb die Stellung der Amtstrager nicht milita- 
rischer Herkunft. Die reinen Steuerpachter, Zamindari, des Moghul- 
reichs rekrutierten sich aus verschiedenen Kasten und haben selbst 
keinen besonderen Kastenrang gewonnen. Anders zum Teil die 
alteren Amtspfriindner, soweit in diese Stellungen Leute von niederem 
Rang als Brahmanen oder Radschputen (oder gleichrangierende 
Kasten) tiberhaupt gelangten. Dies war, je nach der Art der Ver- 


1) Dariiber s. das vorzigliche Buch von V. Kanakasabhai, The 
Tamils 1800 years ago, Madras 1904. 

*; Alte »I<rieger« (in Wahrheit oft: Rauber und Viehdieb-) Stamme waren 
Zz. B die Khati, Besitzer fester Burgen, in Sindh, jetzt, nach der Austreibung, 
in Ahmadabad ansassig, heut teils Grundherren (Talukdari), teils Bauern. Sie 
sind Sonnenverehrer, welche Brahmanen als Priester haben und iiber eine 
Zentralorganisation verfiigen. Die alten unvornehmen Reislauferstamme sind 
in ihrer Berufswahl relativ unstabil. Die »Khatris« in Bombay, urspringlich 
eine Kriegerkaste mit dem Anspruch auf Kschatriya-Rang und noch heut dem 
heiligen Giirtel, sind jetzt Baumwollweber geworden. Der alte Rauber-Reis- 


lauferstamm der Halepaika ebenda ist nach dem Fall der dravidischen Reiche 
zur Palmsaft-Destillation tbergegangen. 
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waltung, in sehr verschiedenem Grade der Fall. Scharf bestritten 
blieb endlich und ganz naturgemaB der Rangaufstieg der eigentlichen 
ganz unmilitarischen Schreiber-Biirokratie der GroBkénigtiimer 
noch bis in die Gegenwart. Die patrimoniale Herkunft des Beamten- 
tums spricht sich in den Namem Amatya (urspriinglich: »Hausge- 
nossen«) aus. Soviel ersichtlich, haben aber wenigstens national 
indische K6nige personlich unfreie Beamte, nach vorderasiatischer 
Art, nicht verwendet 1). Nur der soziale Rang der Herkunftsklassen 
der Beamten hat gewechselt. Das alte Monopol des Rittertums auf 
die Aemter wurde vom Patrimonialismus gebrochen. DaB die GroB- 
kénige, schon die Maurya- und dann die Gupta-Dynastie (die erste 
seit 4. Jahrh. vor Chr., die zweite seit 4. Jahrh. nach Chr.) das Land 
durch Beamte aus. den Cudra-Kasten regierten, wird in der brah- 
manischen Literatur mit dem Anbruch der Kali-Epoche in Bezie- 
hung gesetzt, entsprach aber dem in der ganzen Welt gleichartigen 
Wesen des Patrimonialstaats und insbesondere des orientalischen 
Patriarchalismus. Sicherlich hatte die alte Kschatriyakaste als ihr 
spezifisches Monopol die Beleihung mit politischer Gewalt angesehen. 
Aber sie hat es nicht zu behaupten vermocht und eben dies hat ihre 
Zersetzung bewirkt. Der Patrimonialstaat brauchte nicht nur Brah- 
manen, sondern auch schreibkundige Mitglieder anderer Kasten als 
Beamte. Er vergal seine Pirtinden, also die Steuererhebung, an biir- 
gerliche Steuerpachter, die Heeresanwerbung an Condottieri, schuf 
in Gestalt der Jagirdar, Talukdar, Zamindar Steuerpiriindner aller 
Art, welche politische Gewalt austibten und band sich dabei an keinen 
Stand. Um so weniger, als auch die Kénige selbst recht oft gliickliche 
Parvenus waren Monarchen, die sich selbst inschriftlich als Sprob- 
linge der FiBe Brahmans (also als Gudra) bezeichneten, kommen 
vor. Nach der strengen Theorie nobilitierte ja selbst die K6nigs- 
Abstammung einen Cudra nicht: die Rajbansi-Kaste in Bengalen 
exkommunizierte neuerdings ein Mitglied, weil es seine Tochter einem 
Mitglied der Koch-Kaste, der Abkémmling eines Radscha war, zur 
Ehe gegeben hatte. 

Allein in aller Regel wirkte das Schwergewicht der politischen 
Machtstellung iibermachtig. Mit den Radschputen und dem Militar- 
adel iiberhaupt konkurriert daher heute der unmilitaérische Amts- 
adel um den Kastenrang. Vor allem die groBen Schreiberkasten. 
So die reine Biirokratenkaste der Kayasth’s in Bengalen und 
z. B. die halbbiirokratische Militarpfriindnerkaste der Prabhu’s in 
Bombay, einer an Zahl heut kleinen, nur dort vorkommenden, Schicht: 
einst einer Militarklasse, welche mit der Fiihrung der lokalen Ver- 
waltung (Steuererhebung, Urkundenfiihrung und Militarverwaltung) 


1) Das Standesgefithl des freien Beamten drickt sich in Formeln aus, wie 
der: da®B der Beamte seine Stellung »nach freundlicher Verstandigung mit dem 
Konig, seinem Herrne innehabe (so in der Inschrift Ep. Ind. V, 213 aus dem 
Reich der westlichen Chalukya-Dynastie: Zeit: 12—13. Jahrh.). — Das Gros 
des Beamtentums gehorte indessen zur Kategorie der »bhritya«, welche Harems- 
wachter ebenso wie arme Soldner umfaBte. 
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schon seit der Guptaherrschaft beliehen war und spater beliehen 
blieb. In Bengalen gab es landsassige Radschputengeschlechter 
in nur ganz peringer Anzahl: nur eine der bekannten Familien scheint 
zweifelsfrei dahin zu gehdren; das Gebiet war seit der Sena-Dynastie 
patrimonialbiirokratisch organisiert.. Die auch in andern Gebieten. 
als Schreiberkaste auftretenden Kayasth, welche im Vellala Charita 
(16. Jahrh.) noch als »reine« Cudra galten, beanspruchen jetzt in 
Bengalen Kschatriya von héherem Rang zu sein als die Radschputen. 

Diese literarisch’ gebildeten Beamtenkasten sind heute beruflich 
durchaus anders zusammengesetzt als die Radschputen, welche 
einén besonders hohen Bruchteil von Analphabeten aufweisen und vol- 
lends die anderen alten Soldatenkasten. Nur auBerst wenig Radsch- 
puten sind in der modernen politischen und privatwirtschaftlichen 
biirokratischen Verwaltung vertreten, in welcher die Brahmanen 
und die Schreiberkasten eine hervorragende Rolle spielten. Das - 
gleiche gilt fiir Anwaltschaft, Presse und die »gelernten« Berufe 4). 
Der Kastenrang der Kayasth ist bestandig und leidenschaftlich 
bestritten, namentlich von der alten bengalischen Aerzte-Kaste der 
Baidya, welche den héheren Rang beanspruchen, weil sie auBer 
der vollen Upanayam-Zeremonie auch im Besitz des Rechts seien, 
den Veda selbst zu lesen. Die Kayasth ihrerseits werfen den Bai- 
dya vor, das Recht zum Tragen des heiligen Giirtels sich erst vor 
etwa 100 Jahren unter Mithilfe bestochener Brahmanen erschlichen 
zu haben. Beide Tele diirften historisch im Rechte sein. Wenn die 
Kayasth unzweifelhaft Cudra waren, so kann doch, trotz des hohen 
Alters der Medizin als Fachwissenschaft in Indien, auch eine Aerzte~ 
Kaste in der friiheren Vergangenheit héchstens, wie andre Kasten 
des alten Gildeverbandes (Mahajan), Vaicya-Rang gehabt haben. 
Heute beanspruchen die Baidya-Kaste und die ihr entsprechenden - 
Kasten anderer Gebiete vielfach hoheren Rang als die Radschputen, 
weil es bei diesen nicht unter allen Umstanden! als deklassierend gelte, 
selbst die Hand an den Pflug zu legen. Ihre Ranganspriiche kén- 
nen die Baidya damit stiitzen: daB die Sena-Dynastie Bengalens aus 
ihrer Kaste hervorging. 

Alles in allem ist so die Eigenart derjenigen Kasten, welchen 
heute Kschatriya-Rang, mehr oder minder unbestritten, zugebilligt 


1) In der Stadt Calcutta sind 30 % der Kayasth clerks; unter den Kommis, 
Anwalten, Aerzten, Redakteuren, Ingenieuren streiten sich Brahmanen und Kay- 
asths um die erste Stelle. In der Provinz Bombay sind von den. Pe 
und Mahratten: 74 bzw. 92 % in der Landwirtschaft, dagegen nur 2 bzw. 0,3%, 
in der politischen Verwaltung, 0,8 bzw. 0,oz %, in den »learned professions«, 
prozentual etwa ebensoviel wie von der weraenteren Bauernkaste der »Kulis« in 
Gujarat. Von den Brahmanen und Prabhus sind dort 7 bzw. 27 % in der Ver- 
_ waltung und 22 bzw 18 % in den »learned professions« (auch aus der Handler- 
kaste der Lohars sind dort Verwaltung und gelernte Berufe mit 5,8 bzw. Pig 
stark rekrutiert). Ein Radschpute geht sehr sclten, ein Mahratte fast niemals 
zum Erwerb als shopkeeper iiber; die Mahratten-Kaste gilt noch heute als Bei- 
spiel trager feudaler Prachtliebe. 
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wird, héchst gemischt und tragt vor allem deutlich die Spuren der 
geschichtlichen Wandlungen an sich, welche der Hinduismus in politi- 
scher Hinsicht seit dem Aufkommen der Schreiberverwaltung durch- 
gemacht hat. Noch problematischer war und ist die Lage der dritten 
Kaste der klassischen Lehre: der Vaicya. 

In der klassischen Lehre entspricht die Vaigya Kaste etwa unserm 
Stande der »Gemeinfreien«. Sie ist zunaichst negativ, nach oben, da- 
durch charakterisiert, daB sie der rituellen, sozialen und 6konomischen 
Vorrechte des Priester- und Laien-Adels ermangelt. Nach unten, den 

_Cudra gegentiber, diirfte ihr weitaus wichtigstes, wenn auch nie 
ausdricklich erwahntes, Privileg die Anteiinahme am Bodenbesitz ge- 
wesen sein, die dem Cudra offenbar verschlossen war. In den Veden 
wird »Vica« in der Bedeutung von »Leuten«, »Untertanen« (des Herr- 
schers) gebraucht. Der Vaicya ist den klassischen Quellen in erster 
Linie »Bauer«. Aber schon in den Rechtsbiichern gehért auBerdem 
das Darlehen gegen Zins und der Handel zu den fiir ihn statthaften 
Erwerbsarten. Fiir die klassische Zeit ist bemerkenswert, daB ein 
starker sozialer Unterschied zwischen der Viehwartung und der Fiih- 
rung des Pflugs gemacht wird. Jene, nicht aber diese, ist eine als 
Noterwerb zulassige Berufsart fiir einen Brahmanen. Das entspricht 
sehr alten und weit verbreiteten Anschauungen. Fast iiberall war 
Viehwartung Manner-, die primitive Ackerbestellung Frauen- oder 
Sklaven-Arbeit. Als »Bauer« ist der Vaigya spater und auch heute 
vollkommen verschollen, derart, da8 jetzt und schon seit alter histo- 
rischer Zeit als eigentliche Vaciya-Tatigkeit der Handel, Vaigya und 
»Vanik« (Handler) fiir identisch galten. Eine Kaste, die Vaigya-Rang 
beansprucht, sucht heute nachzuweisen, daB sie Handlerkaste ge- 
wesen sei und noch sei. Die Ausschaltung des Bauerntums aus der 
Gleichordnung mit dem biirgerlichen Besitz und Erwerb ist wohl 
durch eine Mehrzahl von Momenten bestimmt. Zunachst durch die 
zunehmende Feudalisierung und, weiterhin, patrimoniale Fiskali- 

sierung und Pribendalisierung der Sozialverfassung. Schon in klassi- 
scher Zeit galt der Vaicya als dazu bestimmt, von den oberen Standen 
vaufgezehrt« zu werden. Im Mittelalter interessierte er nur als Steuer- 
trager. Das mittelalterliche Indien ist das Land der Dorfer. Der 

Umfang eines Kénigsreichs wird, wie gesagt, nach der Zahl der Dorfer, 

d. h.: der Steuereinheiten, angegeben+). Die Grundsteuer war 
und blieb schlechthin die ausschlaggebende Finanzquelle und das 
wichtigste Objekt der Verlehnung und Pfriindenbildung. Der Kénig 

heiBt in klassischer Zeit »Sechstelnehmer«. Denn die alte traditio- 
nelle Grundsteuer von 7/, der Ernte galt als ertragliche Steuer. In 
der Wirklichkeit wurde die Steuer so hoch und war — allerdings 
entgegen der alten Lehrmeinung — so sehr der Steigerung unterworfen, 

daB sich eine Theorie entwickeln konnte, welche dem Konig das Boden- 
monopol zuschrieb. In den bengalischen und manchen siidindischen 

Eroberungsgebieten entsprach dies annahernd wohl auch der Realitat. 

) Spater meist in lakh’s, d. h, Renteneinheiten, deren Unterlage die Steuer- 

Einschatzung war. 
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Die umfassendsten Untersuchungen der indischen Dorfverfassung 
werden bekanntlich B. H. Baden-Powell!) verdankt, der mit den 
Materialien der britischen Steuerveranlagung arbeitete. Im wbrigen 
werfen die monumentalen und die literarischen Quellen nur ein spar- 
liches Licht auf die Vergangenheit der indischen Bauern. Fir die 
Zeit spatestens seit der Moghul-Herrschaft aber und vielfach schon 
weit friiher ist Alles durch die ausschlieBliche Herrschaft der fiska- 
lischen Interessen bestimmt. Es handelt sich seitdem darum: wer der 
Trager der Steuerhaftung ist. Wenn jedes einzelne Feld gesondert 
zur Steuer veranlagt ist und jeder einzelne Bodenbesitzer in einem 
Dorf fiir seinen Besitz und nur fiir diesen haftet, dann ist das Dorf 
ein Ryotvari- oder Raiyatvari-Dorf?). Es fehlt dann ein Grundherr. 
Dafiir ist der alte- gentilcharismatische Dorfvorstand (patel), der 
-damals als Beamter der Regierung galt, mit erheblicher Autoritat 
ausgestattet, sammelt die Steuern ein, hat, in Zentral-Indien als 
eine Art von Erbscholtisei-Lehen, das steuerfreie und erbliche 
Watan-Land inne, wohnt in einem zentral gelegenen, oft befestigten, 
Wohnhaus. Eine dem Dorf gehérige »Mark« auBerhalb der Feldmark 
existiert dann heute nicht, sie gehért dem Staat, der allein das Recht 
der Besiedelung vergeben kann. Anders, wenn ein Kreis von Besitzern 
dem Fiskus als solidarisch haftbar fiir ein Steuerpauschale (jama) 
‘eines Dorfes gegeniibersteht. Dann gilt dieser Kreis von Besitzern, 
der oft, urspriinglich wohl fast immer, ein »panchayat« als Vertretung 
besitzt, als befugt zu allen Verfiigungen tiber das Dorf und iiber die 
zum Dorf gehérige gemeine Mark (das Oedland). Er vergibt die 
Felder des Dorfes gegen Renten an die Bauern, Dorfhandwerker, 
Dorfhandler, teilt das Oedland nach Belieben auf, sondert »Sire~ 
Land (Hofland in eigner Regie) fiir die einzelnen Beteiligten und nach 
Ermessen auch fiir die Gesamtheit aus. und verpachtet eventuell 
das letztere auf Zeit. Es fehlt also der Dorf-patel mit seiner kraft 
charismatischen Eigenrechts iiberragenden Stellung; statt seiner 
kommt unter Umstanden ein die Verwaltung fiihrender »Lambardar« 
als Reprasentant der Gemeinschaft der Interessenten gegeniiber dem 
Fiskus vor. Das Anteilsrecht und ihm entsprechend die Beitrags- 
pilicht zur Steuer kann unter die Beteiligten nach Erbquoten (patti) 
geteilt sein (pattidari-Dérfer) oder nach andern MaBstdben, insbe- 
sondere nach der jeweiligen Leistungsfahigkeit der einzelnen Be- 
sitzer (bhaiachara-Dorfer). Die pattidari-Dérfer halt Baden-Powell 
natirlich mit Recht fiir solche, welche aus einem grundherrlichen 
Besitz entstanden sind. Zamindari-Dérfer, d.h. solche im Besitz 
einzelner Grundherren, finden sich vielfach auch heute und schon 
das friher zitierte Kautaliya Arthagastra enthalt den Rat, jemanden, 
der sich zur Garantie des Steuerpauschale bereit finde, mit dem Oed- 
land zubeleihen. Da zwar nicht die streng politischen Rechte, woh! 
aber die 6konomischen Gebiihrnisse des Radscha teilbar waren, und da 

1) Vor allem: The Land systems of India, Oxford 1892 (3 Bande), auSerdem 
das kirzere schon zitierte Kompendium iiber die Village Community. 

*) Von Raiyat, der Untertan, der »Geschiitzte« (Client). 
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die Verleihung von Dérfern an eine Vielzahl von Brahmanen 
zu bestimmten Quoten (vritti) inschriftlich haufig vorkommt, so ist 
diese Erklatung gesichert. Auch fiir die Bhaiachara-Dérfer aber 
nimmt Baden-Powell die gleiche Entstehungursache an; hier seien 
nur die Quoten in Vergessenheit geraten. Da aber der Uebergang 
von Raiyatvari-Dérfern in die Form von Bhaiachara-Dorfern, also 
in solche mit Solidarhaft und Verfiigung iiber die gemeine Mark, 
im Gefolge der Steuerveranlagung noch jezt bewuBt vorkommt, so 
ist diese Annahme nicht zwingend. 

Abgesehen von der scharfen Scheidung der Typen der modernen 
Dorfverfassung, die ihm verdankt wird, hat Baden-Powell ein- 
Jeuchtend die Folgen klargelegt, welche die Festhaltung der Sippe 
und Phratrie (er sagt: Clan) als Grundlage der Landleihe des Herren- 
standes in Verbindung mit dem Landiiberflu8 der Friihzeit fiir die 
Dorfverfassung haben muBte. Festhalten wird man von seinen Auf- 
stellungen, nach Analogie anderer asiatischer Gebiete, insbesondere: 
1. daB die volle Feldgemeinschaft (der Agrarkommunismus) des Dor fes 
nicht die primitive Agrarverfassung Indiens, jedenfalls aber nicht 
die Grundlage der spdteren Agrarverfassung war, — daB vielmehr 
2. der, Stamm (und eventuell seine Unterabteilung, der Phratrie- 
verband) sich als Besitzer des okkupierten Gebiets betrachtete und 
Angriffe darauf abwehrte — 3. daB die alten indischen Déorfer 
die »Allmend« und Allmendrechte im europdischen Sinn als Bestand- 
teile der Bauernhufe nicht, jedenfalls nicht notwendig, kannten 
(Folge des Landiiberflusses und des Fortbestandes der Phratrie- 
verbande) — 4. daB8 Grundherrlichkeit auf der Grundlage einer der 
occidentalen entsprechenden’ oder dhnlichen Lehensverfassung bei 
der Entwicklung der indischen Agrarverfassung kaum eine Rolle 
gespielt, diese vielmehr einerseits durch die Sippen- und Dhratrie- 
(Clan-)Gemeinschaft der Eroberer, andrerseits durch Verleilrungen 
von Steuerpfriinden bestimmt wurde, — 5. daf Rodung einerseits, 
Eroberung andrerseits die altesten Eigentumstitel an Land weren. 

Die heutige, indisch in Siidindien als »upri«, amtlich als 
yoccupant« bezeichnete, Schicht der unmittelbaren Landbebauer, 
also konkret ausgedriickt: der Leute, welche selbst den Pflug fuhren 
und jene Pachten zahlen, welche an die Teilhaber der Pattidari- und 
Bhaiachara-Gemeinschaft geleistet werden, stehen jetzt, nach den 
englischen Reformgesetzen, im allgemeinen in einem Besitzver- 
haltnis zum Boden, welches am ehesten in der Lage der irischen Pachter 
seit der Gladstoneschen Agrarreform eine Analogie findet. DaB dies 
nicht der urspriingliche Zustand war, ist klar. Die klassische Lite- 
ratur, namentlich die Rechtsbiicher, ebenso aber auch die Jataka’s 
und die gleichzeitigen Schriftsteller?) kennen weder Grundherr- 
schaft noch die heutige »joint villages. Kauf und Teilpacht von Land, 
die letztere allerdings nicht! von Dorf-Land, kommen vor. Allmend 


1) Vgl. hiezu; Caroline Rhys Davids, »Notes on the early economio 
conditions in N. India« J. R.A.S. rgot p. 859f. 
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und Gemeindehirte sind in Nordindien bekannt. Vorkaufsrecht 
der Dorfgenossen, Auswartigen gegeniiber, verstand sich ursprtng- 
lich offenbar von selbst. Siidindische Dérfer tun sich zusammen, 
um eine einheitliche neue Gemeinde zu bilden 3). Dorfausschiisse 
erhalten Verleihungen des Koénigs 2) und Dorfer treten auch aktiv 
als Gesamtheit, z. B. als Schenker, auf, vertreten durch ihre panch’s 4). 
Es existierte also eine. primare | »Dorfgemeinde« auch _unabhangig 
von den Steuerhaftungsverhiltnissen 4) und sie muBte  existieren, 
wo immer die Siedlungen der Eroberer den Unterworfenen geschlossen 
gegeniiber standen. Starke sekunddre Gemeinschaftsverhaltnisse 
-ergaben sich von jeher da, wo- Bewdsserungsanlagen die Fruchtbar- 
keit bedingten; die nteilerectie am Wasser -bestimmten sich zwerffel- 
los nach dem MaBe des Anteils an den Kosten. Aber gerade die Be- 
wasserungsanlagen konnten die. Grundlage starker 6Okonomischer 
Differenzierung werden. Zwar geschah die Anlage von Stauteichen 
nebst Zubehor oft als Stiftung. Aber wohl weit 6fter wurden sie von 
dkonomisch starken Unternehmern, einzelnen oder Verbanden, an- 
gelegt, welche dann das Wasser gegen Zins abgaben. Die »Was- 
serherren< in Siidindien stammen daher. 

Eine wichtigere Quelle der Entstehung dkonomisch privilegierten 
Besitzes war das »Watan«Land 5), die Dienstlandereien der Dorf- 
vorsteher, Dorfpriester, Dorfrechner und unter Umstanden noch 
anderer Dorfbediensteter. Sie waren vererblich und wurden spiater 
verduBerlich, vor allem aber waren sie entweder steuerfrei oder hatten 
nur feste Abgaben, nicht die, wenn auch nicht der Theorie, so doch 
der Sache nach, steigerungsfahigen Ernteanteile der gewdhnlichen 
Bauernhéfe zu zahlen. Unter der Mahrattenherrschaft suchten die 
Amtspfriindner, mochten im iibrigen ihre Einkiinfte aus welchen 
Quellen und Bezirken immer flieBen, zum mindesten in ihrem Heimat- 
dorf das Watan-Land in eigner Hand zu haben und zu behalten, und 
es wurde eine Art Ehrenpunkt fiir die sozial herrschenden Schichten, 


+) Tamil-Inschrift Ep. Ind. III p. 142 ff. aus dem 8. Jahrh. 

2) Ep. Ind. IX p. 91 aus dem g. Jahrh. 

8) So in der groBen Inschrift Ep. Ind. II p. 87 f. (aus dem 1. Jahrh. vor Chr.). 

*), Die indische Fluraufteilung konnte nicht diejenige Art von Gemeng- 
lage (in Gewannen und Streifen) aufweisen wie die deutsche. Die patti’s 
hegen zwar oft, der Bonitatsunterschiede des Bodens gemaB, tiher die Flur in 
Sticken verteilt (Rotation kommt vereinzelt vor), aber im ganzen doch in groBen 
und nicht rechnerisch, der Flache nach, vergleichbaren Blocks. Die Zahl der 
Pflige, die jemand besa8, und des darnach von ihm zu bestellenden. Landes 
war maBgebend. Das Land war zunachst im Ueberflu8 vorhanden und deshalb 
rechnete man nicht; dagegen war das Wasser fiir die Bewdsserung wirtschatt- 
liches Gut und wer hier sich Uebergriffe erlaubt hatte, ware, wie Baden-Powell 
hervorhebt, auf Widerstand gestoBen. Neuverteilangen zur Ausgleichung der 
Nahrung kamen vor.. Mit zunehmendem Druck des Fiskalismus aber traten 
ahnliche Erscheinungen auf, wie sie aus RuBland bekannt sind; das Ma® der 
Steuerbelastung wird zum MaBstab des Rechts (und eventuell der Pflicht), am 
Boden beteiligt zu sein. 

5) Dariiber ausfithrlich Baden-Powell in dem gréBeren der zitierten Werke. 
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dieses Dienstlehen der Familie nicht aus der Hand zu geben. Je 
starker die steuerliche Belastung stieg, desto mehr galt Watan als 
privilegierter Besitz und war daher auch als reine Vermogensan- 
lage gerade von den héchsten sozialen Schichten sehr gesucht. Die 
Dienstpfriinde war auch in Nordindien dem alten Epos gut bekannt 
Je nach dem Range des Amts umfaBte sie Renten von Einzel-Grund- 
sticken bis zu Renten einer ganzen Stadt. Aber die alte Patri- 
monialmonarchie hatte hier offenbar, :starker durchgefiihrt, — was 
spdter die Mahratten im Siiden erstrebt, aber nicht voll durchgesetzt 
haben: — da8 daraus kein erbliches Besitzrecht an bestimmten Grund- 
stiicken wurde. 

. Die Sonderqualitat des Watan-Landes hing urspriinglich fest 
mit der standischen, genauer ausgedriickt: der gentilcharismatischen 
Qualitat der Sippe — Dorfhauptlingssippe — zusammen, welche es 
als Dienstland besaB. Aehnliche, mit standischen Qualititen der 
Besitzer zusammenhangende, Besitzrechte gab es offenbar in erheb- 
licher Zahl. Zunachst mu8B schon die Monopolisierung des vollen 
Bodenbesitzes in den arischen Dérfern zugunsten der Eroberer, unter 
Ausschlu8 der Unterworfenen, Quelle solcher Differenzen gewesen 
sein, vot denen sich nicht mehr: ermitteln laBt, wie sie sich weiter 
entwickelt haben. Dagegen finden wir Bestatigungen von Landbe- 
sitzrechten »zum Recht der Brahmanenpfriinden« und besonders haufig 
findet sich inschriftlich im indischen Mittelalter eine »bhumichchida« 
genannte Rechtsform des Bodenbesitzes, welche zweitellos einen 
vererblichen, einer willkiirlicheh. Erhdhung der Besteuerung nicht 
unterworfenen Landbesitz bedeutet und diese Qualitét von der 
personlichen standischen Stellung der berechtigten Sippe (dem, Gentil- 
charisma) herleitet. Und ganz allgemein findet sich in den von Baden- 
Powell untersuchten Fallen eines privilegierten Verbandes von Grund- 
rentnern (»joint village«), daB die Beteiligten kraft ihres durch Zuge- 
hérigkeit zu einer gentilcharismatischen (fiirstlichen) Sippe begriin- 
deten »Geburtsrechts« (mirasi, von Baden-Powell mit »birth right« 
iibersetzt) die Teilhaberschaft beanspruchen. Alles zu festem erb- 
lichen Recht und (eventuell) fester Rente besessene Land heift 
technisch: »miras«. Die erbliche Standesqualitat der Sippe, und 
spater: der Kaste, war es also gewesen, welche primar die Qualitat 
des Besitzes als mirasi bestimmte: es waren jedenfalls durchweg Klassen, 
die, auch wenn sie selbst wirtschafteten, doch, so lange als irgend még- 
lich, die Hand nicht selbst an den Pflug legten, um nicht rituell de- 
klassiert zu werden, wie es gelegentlich verarmten Radschputen 
und andern vornehmen Landbesitzern erging. Wenn nun in den 
Urkunden des indischen Mittelalters »Dorfbewohner« als Zeugen oder 
als Schenker auftreten, oder wenn neben der kéniglichen Sippe und 
den Beamten und stadtsdssigen Handlern »Landleute« als ein offen- 
bar nicht deklassierter Stand aufgefiihrt werden4), so wei man 


1; So in der aus dem g. Jahrh. stammenden Inschrift Ep. Ind. I p. 18% 
neben dem Ké6nig und den »thakurse (politische Feudalherren) die yjanapadas 
Max Weber, Xeligionssoziologie II. 6 
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nie, ob es sich um Grundrentner oder um eigentliche Bauern oder um 
ein Mittelding zwischen beiden handelt, und in der Regel dirfte das 
Erstere das weitaus Wahrscheinlichere sein. Auch fiir die Gegenwart 
sind die sonst vorziiglichen Darstellungen der Census Reports tber 
die -einzelnen Kasten hier meist sehr undeutlich. NaturgemaB 
ist der Unterschied jetzt vielfach fliissig. Thre Stellung als »selb- 
standige« Bauern in unserm deutschen Sinn haben offenbar zwei 
Byles: von Dorfbewohnern am vollstandigsten - gewahrt: die 
Khunbi im Westen und Norden und die Vellalar im Siiden. Die 
ersteren entstammen dem Schwerpunkt nach Gebieten, in welchen 
die soziale Gliederung auf dem Lande vorwiegend nicht durch 
finanzielle, sondern queen militarische Differenzierung: Loslosung 
derRitter und Berufssoldaten von den Bauern, bedingt war und date 
wie in solchen Fallen stets, wesentlich weniger schroff blieb+). Die 
Vellalar aber’ sind die friiher erwahnte alte Vollfreien-(Grundherrn-) 
Klasse, welche unter dem Patrimonialismus und der Herrschaft des 
Soldheeres verbauerte und nach Durchfiihrung des hinduistischenSystems 
im Kastenrang zurtickgesetzt wurde. Diese beiden Kasten stellen 
die anerkannt besten, vor allem auch geschaftlich tiichtigsten Land- 
wirte Indiens, und namentlich die Khunbis sind offenbar modernen 
Wirtschaftsmethoden sehr zuganglich, z. B. auch geneigt, ihre Er- 
sparnisse in Fabriken und Wertpapieren anzulegen. Im itbrigen 
gehéren zu den sozial relativ hoch rangierenden landwirtschaftlichen 
Kasten eine Anzahl hinduisierte Stamme, wie die Jat, Gujar, Koch, 
einige jetzt als Landbesitzer ansdssige alte Reislauferkasten und ver- 
streute Reste von relativ vornehm geltenden nichtadligen Landwirten. 

Sonst sind die freien Bauern teils in Zeiten anhaltender Fehden 
durch Kommendation zu Hintersassen (Pachtern) eines mit der 
politischen Gewalt im Dorf Beliehenen geworden, gelegentlich auch 
durch Verschuldung oder einfach durch akute oder chronische Ver- 
gewaltigung *). Die breite Masse der indischen Bauernschaft aber 
ist nicht aus solchen Griinden, sondern durch das Finanzsystem der 
GroBkonigtiimer zu einem reinen Objekt der Rentenerpressung de- 
klassiert worden. Sie konnten als Mitglieder einer »wiedergeborenen« 
Kaste nicht in Betracht kommen. Massenhafte mehr oder minder 
vollkommen hinduisierte Eingeborenenstamme befinden sich unter 
ihnen und diese unter die »Vaigya« aufzunehmen hinderten schon 
rituelle Griinde*). Sie wurden im allgemeinen und wo nicht rituelle 


(vom Uebersetzer mit »provincials« wiedergegeben). Nur gelegentlich kommt 
ein Rayat, aber als offenbar persénlich freier Mann, inschriftlich vor. 

1) So wendete sich eine kénigliche Verleihungsurkunde aus Udeypzer noch: 
im 12. Jahrh, an die Rashtrakutra’s (Ritter) und Kutunbi’s als die beiden Klassen 
der Einwohner einer Ortschaft (Ep. Ind. IV p. 627). 

2) Dartiber Baden-Powell, Land System II p. 162 ff. 

8) Inschriftlich (Ep. Ind. IX, S.277) riithmt sich ein Feudalfiirst aus der 
Gegend von Jodhpur, da er die Ahir (s. iber diese oben) aus einem Ort gejagt 
und dort das »Mahajan« etabliert habe, namlich Brahmanen, prakriti (was der 
Uebersetzer als »Kschatriyae interpretieren méchte) und Vaigya. 
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Unreinheitsgriinde bestanden als »reine Cudra« angesehen 4). In 
der Art tragt das Kasten-Schicksal der Bauern die Spuren der sozialen 
Verschiebungen an sich, welche der Fiskalismus des Beamtenstaats 
nach sich gezogen hatte. Eine Reihe teils ganz allgemeiner, teils 
Spezifisch indischer Bedingungen wirkte zu diesem Schicksal mit. 
Die soziale Deklassierung der Gemeinfreien im Mittelalter des Occi- 
dents hing bekanntlich mit ihrem Ausscheiden aus dem Kreise der 
militarisch trainierten und also militdrisch vollwertigen Genossen 
der Wehrgemeinde und dem Aufkommen der ritterlichen Berufs- 
krieger zusammen. Oekonomisch war dies durch die Volkszunahme 
und die dadurch und durch allgemeine Kulturbedingungen herbei- 
gefiihrte steigende Intensitat des Ackerbaus verursacht, welche 
die Arbeitskraft des von der Arbeit seiner Familie lebenden freien 
Mannes zunehmend dkonomisch mit Beschlag belegte und ihn so 
6konomisch »unabkémmlich« fiir militadrische Zwecke machte und 
pazifizierte. Ihre breite Masse muBte iiberall zunehmend — im Gegen- 
satz zu den taciteischen Freien — selbst die Hand mit an den Pflug 
legen. Diese letztere Einzelheit deklassierte nun im Occident, wie 
sowohl nordische Beispiele wie die rémische Cincinnatus-Legende 
(eine Tendenz-Legende) zeigen, nicht in dem Grade wie dies in Indien 
wenigstens in historischer Zeit der Fall war. Denn hier traten zu 
den in der Entwicklung der Agrarverfassung liegenden Umstanden, 
welche den Bauer als solchen deklassieren muf&ten, andere soziale 
Momente. Die Entwickhing der Stiadte und der biirgerlichen Klassen 
hat zwar iiberall in der Welt, im Occident in der Antike einschlie8- 
lich der Juden ebenso wie im Mittelalter, den »Pisang«*) sozial de- 
gradiert, weil ér die Konventionen der gebildeten stadtischen Gesell- 
schaft nicht mitmachte, dann auch, weil er militarisch und 6konomisch 
mit ihrer Entwicklung nicht Schritt halten konnte. Der Gegensatz 
von Stadtvolk (paura) und Landvolk (janapada) taucht ebenso in 
-indischen Quellen aller Art auf. Aber dazu traten nun die besonderen 
indischen Verhdltnisse. Denn hier lieB die stadtische Entwicklung, 
wie wir sehen werden, bei den pazifistischen Erlésungsreligionen: 
Buddhisten und, am schrofftsen, Jainisten, das Prinzip des »Ahimsa« 
entstehen: das Verbot der Tétung irgendwelcher Lebewesen. Damit 
wurde der Bauer, der den Pflug fiihrte und dabei Wiirmer und In- 
sekten vernichtete, nun auch rituell und also noch weit tiefer deklas- 
siert, als er es auch im Judentum und (antiken und mittelalterlichen) 
Christentum war, und wenigstens etwas davon blieb haften, auch 
nachdem die -biirgerlichen Erlésungsreligionen wieder verschwunden 
oder doch zuriickgedrangt waren. Die Viehzucht, soweit sie blutige 
Verrichtungen einschloB, sank tief. Zahlreiche Spezialkulturen, wie 
Gemiise, Tabak, Riiben und andere, galten aus untereinander ver- 
schiedenen rituellen Griinden als degradierend oder geradezu be- 


1) Wahrend von den Vellalar jedenfalls das immer feststand, da8 sie nicht 
zu den Cudra gehorten. } : 
3) »Pisang« von spaysane. Vgl. spaganuse (rémisch »Bauer«, spater auch: 


»Civiliste, christlich: »Heide«) und »’am haarcz« bei den Juden ee 
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fleckend. Endlich aber muBte die zunehmende Betonung der literari- 
schen »Bildung« und des »Wissens« als der standisch und religids be- 
deutsamsten Qualifikation an Stelle des magischen Charisma den 
Bauer am starksten sozial driicken, eine Erscheinung, die ebenso 
auch im Judentum und im mittelalterlichen Christentum (z. B. bei. 
Thomas v. Aquin) sich findet 4). 

Wahrend die alte Zeit in der Rangfolge der Berufe die Vieh- 
zucht voranstellte, dann den Ackerbau und am tieftsen den, bei Bauern- 
voélkern iberall verachteten und verdachtigen Handel, vor allem 
das Geldleihen, stellte *), galt spa&ter der Handel als sozial weit tiber- 
legen 8), Dies ist eine radikale Umkehrung der Rangordnung der 
vedischen Zeit, welche den Kaufmann (pani) nur als einen wandern- 
den, in der Regei stammfremden, Tags feilschenden, Nachts stehlenden, 
seine Reichttiimer in geheimen Aufbewahrungsorten zusammentra- 
genden Mann-kennt, der gottverhaBt ist, weil er geizig gegen Gotter 
(im Opfern) und Menschen (insbesondere heilige Sanger und Priester) 
ist und dessen »gottlose Schatzkammern« eben deshaib im Kontrast 
zu den Horten des Aeils stehen, der die Hande jener Klassen fullt. 
»Ari«, der Reiche, Machtige, hat daher eine bése und eine gute Be- 
deutung, wie Pischel und Geldner (III p. 72f.) bemerkt haben. Er 
ist der gesuchteste, gehaBteste und bencidetste Mann, der Mann, mit 
dem man sich nicht vertragen kann, fett und hochmiitig: besonders 
wenn er keine-oder andere Sanger und Priester bezahlt als den be- 
treffenden. Er soll schenken, immer wieder schenken, und tut er dies, 
so ist er der Liebling der Gétter und Menschen. Aber der Kaufmann 
tut dies eben nicht. Immerhin kennt schon der Atharvaveda #4) ein 
Gebet um Vermehrung des Geldes, mit welchem der Kaufmann auf 
den Markt kommt, um Geld mit Geld zu erwerben, und die aller 


primitiven Religiositat eigne Verklarung des Reichtums, der — nach 
dem Rigveda &) — den Himmel zu erwerben gestattet, gibt selbst 


den Cudra Einflu8. Denn auch von ihnen nimmt der Priester Geld. 

Das Odium des Handels schwand in der Zeit der Stadteentwick- 
lung vollig. Geldbesitz und Handlertum, die typischen Vai¢ya- Quali- 
fikationen des indischen Mittelalters und noch der Gegenwart, haben 
aber auch dann in ihrem Kastenrang noch starke Peripetien durch- 
gemacht. Es ist héchst auffallend, daB eine in der Zeit der Gilden- 
macht und Stadtebliite hier (wie im Occident) so angesehene Kaste 
wie die Goldschmiede, die noch heute in einzelnen Gebieten geradezu 

1, Im Christentum ist — was oft nicht beachtet wird — der Bauer als salcher 
erst zu Ehren und zu seiner heutigen Schatzung gekommen, als die Entwicklung 
des Rationalismus und der Skepsis in den birgerlichen Klassen die Kirchen 
darauf hinwies, ihre Macht auf die traditionalistischen Instinkte der Bauern 
zu stutzen. 

*) Noch Mahabh. XIII, 60, 23 und Manu IX, 327. 

*) Der Viehzucht gegeniiber schon deshalb, weil diese Verrichtungen wie 
die Vornahme der Kastration bedingt. 

*) TIT, 15. Indra gilt geradezu als Kaufmannsgott. 

FD) NAD SS Sie. 
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den ersten, fast Brahmanen-Rang einnehmen, in nordindischen Quellen 
als der Typus einer verworfenen Betriiger-Zunft galten!). Ebenso 
sind einige andre bengalische Hindlerkasten, welche in der Zeit der 
Entstehung der GroBkénigtiimer als Geldgebr der Fiirsten im 
Zenith der Macht standen, spiter degradierte Cudra-Kasten und 
es wird berichtet, da8 Konflikte mit den Sena-Koénigen, vor allem. 
mit Vallala Sena, welcher bei modernen Rangerhihungsan- 
sprichen von Kasten fast stets das Odium des Umsturzes des 
alten Kastenranges zu tragen hat, den AnlaB dazu gaben. Gut be 

zeugt und innerlich glaubhaft schon an sich ist, daB die Aufrichtuns 
der patrimonialbiirokratischen Herrschaft auch hier, wie in den 
Adelskasten, starke Verschiebungen gebracht, und da8B die heutige 
Kastenordnung in Bengalen die Spuren ciner Katastrophe, in andern 
Gebieten einer Verkiimmerung oder stagnierenden Entwicklung 
der Biirgermacht an sich tragt, welche die Grenzlinie zwischen Vaicgya 
und Cudra vielfach verwischte. Die heutigen Handlerkasten hohen 
Ranges sind nur zum Teil alte stiidtische Kaufmannskasten. Zum 
andern sind sie aus monopolistischen Handelsorganisationen heraus- 
gewachsen, welche die patrimoniale Liirstenmacht ins Leben rief. 
Andrerseits ist bei weitem nicht jede Handlerkaste eine Kaste hohen 
Ranges. Ein Teil von ihnen sind geradezu unrein und wahrschein- 
lich aus Paria-Stammen, welche den betreffenden Handel mono- 
polisierten, erwachsen. Auch hier spiegelt sich die Verwaltungs- 
geschichte in den Kastenverhaltnissen,. 

Das Eindringen der »Geldwirtschaft« in Indien erfolgte etwa 
gleichzeitig mit dem Aufstieg des Hellenentums im Handel des Occi- 
dents. Liangst vorher bestand Seehandel und Karawanenhandel nach 
Babylon und, spater, Aegypten. Wic in Babylonien die Schaffung von 
gemiinztem Geld, d.h. irgendwie signierten, spater gepragten oder 
gegossenen Metallblécken bestimmten Gewichts zundchst eine pri- 
vate Angelegenheit der groBen Hindlerfamilien blieb, deren Pragune 
Vertrauen genoB8, so in Indien?). Noch die WHerrscher der 
Maurya-Dynastien, auch Acoka, haben keine Miinzen selbst gepragt. 
Erst der, Zuflu8 hellenistischen und rémischen Edelmetalls veran- 
laBte die GroBkénige des ersten nachchristlichen Jahrhunderts dazu, 
wahrend im Innern des Landes die alten Privatmiinzen und Minz- 
surrogate noch lange im Umlauf blieben. So wenig wie in Babylonien 


1) So z. B. im Arthasastra des Kautaliya in der Fassung Chanaukya’s. 

*) Dariiber Kennedy J. R. A. S. 1898 p. 281. Kurzer Abri8 cer indischen 
Miinzgeschichte im Imp. Gazetteer, The Ind Empire Vol. Il ch, 1V p. 137 Liss 
Silbez, das heutige Wahrungsmetall Indiens, wurde dort gar nicht, Gold, das 
Pragungsmetall der GroBkénige der ersten Jah.hunderte, nur in geringem 
Umfang produziert. Die aus dem Handel mit dem Westen herriihrenden Edel- 
metallschatze, von deren Umfang die Beuteziffern der Mohammedaner einen 
Begriff geben, dienten dort wesentlich der Hortbildung, obwohl es vielleicht 
nicht zufallig ist, da® cine der Bliite- oder auch: Nachbliite-Periode der Gilden- 
macht (2 Jahrh. n. Chr.) mit dem starken Geldimport aus dem Roémerreich und 
der Pragung von aurei des rémischen Typus zusammenfiel. 
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hat in Indien das Fehlen der staatlichen Miinzpragung die Entste- 
hung des kapitalistischen Handels und des _politischen Kapitalis- 
mus gehindert..° Etwa vom 7. vorchristlichen Jahrhundert ange- 
fangen hat fast ein Jahrtausend lang die kapitalistische Entwick- 
lung sich ausgebreitet. Es taucht der »Markt« auf und wird Mittel- 
punkt der Verwaltung: die Dérfer ohne Markt (mouza) waren noch 
unter der Mahrattenherrschaft der kusha, dem Marktilecken (einer 
Art von Metrokomia im spatantiken Sinn) angegliedert. Die Stadte 
verloren ihren anfanglichen Charakter als lediglich fiirstlicher Festun- 
gen (pura, nagara). Sie legten sich — namentlich an der See — einen 
Stadtteil zu, der sich in séiner Gliederung zum alten Fiirstensitz und 
dessen Form so verhielt, wie in Italien der Mercato, der 6konamische 
Markt: der Platz, wo man verkauft und einkauft, zur Piazza (del campo 
della signoria), dem Platz, auf welchem das Aufgebot gemustert und 
Turniere abgehalten werden (am klarsten in der Duplizitat der Platze 
im Grundri8. noch des heutigen Siena vor und hinter dem Palazzo 
Pubblico erhalten), oder wie die Doppeltheit der Burg (Kasbah) und 
des Marktes (Bazar) in islamischen Stadten 1). In die Stadt waren 
die reichen Adligen gezogen, um dort ihre Renten zu verzehren. 
Nach einer Chronik sollte nur wer 1 Kror = 100 lakhs (die Einheit, nach 
welcher die GroBpfriinden bemessen wurden, entsprechend der Zahl 
der Doérfer, deren Renten sie enthielten) besaB, in der Stadt wohnen 
diirfen 7). Neben die Grundrentner trat nun die Vermégensakkumu- 
Jation durch Handel. 

Die typische Organisation des Karawanenhandels unter Kara- 
wanenvorstenern findet sich und die Gilden (creni, spater: gana) der 
Handler traten an Macht zunehmend neben die Ritterschaft und den 
Priesteradel. Der K6nig wird von den Gilden {finanziell abhangig, 
er hat nur das Mittel, sie zu entzweien oder zu bestechen. Schon 
im Epos 8) spricht er nach einer Niederlage seine Besorgnis vor ilinen 
(auBer vor seinen Verwandten und den Priestern) aus. In einzelnen 
Stadten trat an die Spitze der Gilden und als Vertreter der Interes- 
sen der Biirgerschaft gegeniiber dem Kénig ein gentilcharismatischer 
Chef, dem die Aeltesten der Gilden (»Marktherrn«) als Ratsbe- 
horde zur Seite standen 4). Die drei vornehmen Stinde waren nun: 
weltlicher und geistlicher Adel und Handler, und diese galten oft als 


1) So wird die Tamil-Stadt Kaviripaddinam kurz vor unserer Zeitrech- 
nung beschrieben. In der Handlerstadt befinden sich die meisten Warenhauser 
und Gewerbe und sind die Yavana~ (occidentalen) Kaufleute angesiedelt, 
in der Konigsstadt die Luxusgewerbe, die Brahmanen, Aerzte, Astrologen, 
Barden, Schauspieler, Musikanten, BlumenstrauBmacher Perlenschnurmacher, 
Grundrentner, Zwischen beiden liegt der Marktplatz. Die Tamil-Kénige bielten 
r6omische Séldner (vgl. V. Kanakasabhai, The Tamils 1800 years ago, 
Madras 1904. 

2) Ind. Ant. XIX (18go0) p. 231 f. ; 

i) AU sey, ake, ONE Gi toy, Wretl, Nut Hopkins, The sooial and military 
position of the ruling castes in ancient India, J. of the Am. O. S. XIII, Pp. 57 ff, 

4) So in Ahmadhabad. 
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gleichwertig, hatten nicht selten Konnubium untereinander und 
verkehrten mit dem Fiirsten auf gleichem Fu8. Die Kaufleute 
finanzierten die Kriege der Fiirsten und lieBen sich von ihnen, 
einzeln oder als Gilde, Herrschaftsrechte verpfanden oder ver- 
leihen. Und wie das »communes«, die Eidverbriiderung der Herren- 
stande, im Occident, namentlich in Frankreich, auch auf das Land 
iibergriff, so findet sich Aehnliches auch in Indien}). Die Bil- 
dungs-Aristrokratie der Priester, der Ritteradel und die  biirger- 
fiche Plutokratie konkurrierten miteinander um den sozialen Ein- 
fluB, und selbst reiche, d.h. am Handel beteiligte Handwerker ver- 
kehrten mit den Fiirsten. Zwischen wenigstens einem Teil der Hand- 
werke scheint Freiheit der Berufswahl bestanden zu haben. Es ist 
die Zeit, in welcher Leute aller Klassen, selbst Cudra’s, es zum Er- 
werb der politischen Herrscha{t bringen konnten. 

Die entstehende patrimoniale Fiirstenmacht mit ihrem diszipli- 
nierten Heer und ihrem Beamtenstabe empfand die Machtstellung 
und finanzielle Abhangigkeit von den Gilden zunehmend unange- 
nehm. Wir hoéren, daB einem bengalischen Kénig ein Vanik (Hindler) 
ein Darlehen fiir Kriegszwecke mit dem Bemerken verweigerte: das 
Dharma des Fiirsten sei nicht Krieg zu fiithren, sondern den Frieden 
und die friedliche Wohlfahrt der Biirger zu schiitzen. Mit dem Hinzu- 
fiigen jedoch: da das Darlehen gleichwohl vielleicht gegeben 
werden konne, falls der Konig ein gecignetes SchloB als Pfand zu 
geben vermoége. Der schwere Grimm des Konigs, wird dann weiter 
erzahlt, entlud sich bei einem Bankett, als die Handlerkasten sich 
weigerten, den ihnen vom Hofmarschall angewiesenen Platz inmitten 
der Cudras anzunehmen und sich protestierend entfernten. Auf die 
Mitteilung des Beamten vom.Geschehenen degradierte der Konig 
diese Kasten unter die Cudras. Was an-dieser konkreten Erzahlung 
des Vellala Charita 2) Wahres ist, bleibe ganz dahingestellt: typische 
Spannungen berichtet sie offensichtlich. Der Gegensatz des fiirst- 
lichen Beamtentums gegen die Macht der biirgerlichen Plutokraten 
war naturgegeben und spricht sich auch in jener Verdammung der 
Goldschmiede, welche teils Trager der alten privaten Miinzpragung ge- 
wesen sein mochten, teils sicher Darlehnsgeber der Ftirsten waren, 1m 
Kautaliya Arthasastra aus. Dem Biirgertum wurden nun, neben 
seiner zweifellosen numerischen Schwache, gewisse spezifisch indi- 
sche Umstande im Kampf gegen die: patrimoniale Fiirstenmacht 
verhangnisvoll. Zunachst der absolute Pazifismus derjenigen Er- 
lésungsreligionen, welche etwa gleichzeitig — wir werden spater sehen, 


1) Eine Gilde hat die Verwaltung eines Bezirks in den Handen; Ind. 
A. XIX, 145 (Inschrift aus dem 7. Jahrh.). Die Mahajanas eines Dorfs mit ihrem 
Vorstand an der Spitze erhalten eine Steuer aus dem Dorf verliehen fir die 
Anlage einer Zisterne; Ind, Ant. XIX p. 165. 

2) Sie ist wiedergegeben in der Schrift von Chaudre Dus; The Vaisya Caste, 
1. The Gandhavarniks of Bengal (Calcutta 1903), einem typischen Erzeugnis der 
durch die versuchte Feststellung der Kastenrangordnung im Zensus von 
Igor entstandenen Literatur. 
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in welchem Sinn vielleicht in Kausalverkniipfung — mit der Ent- 
wicklung der Staidte sich ausgebreitet hatten: des Jainismus und 
Buddhismus. Dann aber die, wenn auch noch nicht stark entwickelte, 
aber doch vorhandene Kastengliederung. Beide standen der Ent- 
wicklung der Militarmacht des Biirgertums im Wege, der Pazifismus 
prinzipiell, die Kasten, indem sie, wie wir sahen, die Entstehung 
einer Polis oder eines »commune< europdischer Art hemmten, Es 
konnte daher weder das Hoplitenheer der antiken Polis entstehen, 
noch das Zunftaufgebot und die Condottierenheere der mittelalterlichen 
Stadte des Occidents, welche beide die Trager der jeweils hochsten 
militarischen Technik wurden: das Heer der Florentiner hat zuerst 
in Europa, soviel bekannt, Feuerwaffen verwendet. Megasthenes 
kannte die »sich selbst beherrschenden« Stadte +). Vaicali war s. Z. 
eine Freistadt: ein Rat der 5000, d.h. aller derjenigen, welche einen 
Elefanten stellen konnten, beherrschte sie durch einen uparaya 
(Vizekonig) als Beamten ?). Das Epos kannte die kéniglosen Lander 


auch, sie galten ihm aber — entsprechend der Interessenlage der 
vom Kénigtum ékonomisch und sozial abhangigen Priester — als 


unklassisch: man soll in ihnen nicht leben ?). Ansatze von »stan- 
dischen« Rechten finden sich. Die alten Versammlungen (Samiti 
und Sabha) des Volks zwar waren entweder Heeresversammiungen 
oder aber von Anfang an — wie im Epos — Gericlitsversammlungen, 
in welchen charismatisch oder durch ihre Aeltesten-Stellung qualifi- 
zierte Gesetzessprecher das Recht auslegten: ohne diese gilt die Ver- 
sammlung dem Epos nicht als rechtméBige Sabha *). Im Epos fragen 
die Konige ihre Verwandten und Freunde um Rat; die Edlen, in Wahr- 
heit: die héchsten Beamten, bilden bereits den k6niglichen Rat. 
Erhebliche Einschrankungen der k6niglichen Machtstellung hatten 
sich aber in Siidindien im Mittelalter erhalten: Repriisentativ-Ver- 
sammlungen mit Rechten nach Art unserer Stande. In den Stadten 
finden sich im’ Epos Aelteste der Stadt ®) und Birger (paurah §) 
neben den mit zunehmender Schreiberverwaltung als Beamte immer 
mehr hervortretenden Priestern erwahnt, welche in den spiteren 
Partien des Epos fast allein die Ratgeber des Kénigs sind. Die Stadt 
ist nun »ein Ort. wo gelehrte Priester sind«’) etwa so wie die alt- 
mittelalterliche civitas ein Bischofssitz war. In der Stadtverwaltung 
verwendet der Konig in bestimmter Quote auch Beamte aus der Vaicya- 
Kaste, wenn sie »reich«, und aus der Cudra-Kaste, wenn sie »tugend- 
haft« sind (diese offenbar als Leiturgie- oder Steuer-Kollekteure 


1) Dazu vgl. Lassen, J. A. III, 727 und 786. 

Sunes alles Folgende vgl. Hopkins im Journal of the Am.O,S. (1890) XIII 
Pp. 57 ff. 

Ni 2G Tesh, Hes 

*) V, 35, 58. 

Di Nis By Ge 

SVE 2 2 hee te 
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der Ziinite*). Immer aber sind es kénigliche Beamte, die jetzt ver- 
walten. Es ist, soviel bekannt, nirgends in dauernder und typischer 
Art eine republikanische Stadtverwaltung occidentaler Art durchge- 
bildet worden, so weitgehende Vorstufen dafiir vorhanden waren. 
Jedenfalls in der Masse aller indischen Stadte blieb stets der Konig 
und sein Beamtenstab Herr, so weitgehende Riicksicht sie sich im 
Einzelfall gegeniiber der Macht der Gilden auch auferlegen mochten. 
Aber diese Macht war und blieb eben in aller Regel eine reine Geld- 
macht, hatte keine eigene Militérorganisation hinter sich und muBte 
daher, sobald die Fiirstengewalt ihr Interesse darin fand, sich auf 
Priester und Beamte zu stiitzen, zusammenbrechen. Die Kapital- 
macht war auch hier gro8, so oft zahlreiche Kleinfiirsten sich um die 
Unterstiitzung durch ihre Finanzkraft bewarben: den Gro8kénig- 
tiimern gegentiber konnte sie sich dauernd nicht behaupten, — ein 
im Kleinen wie im GroBen iiberall sich wiederholender Vorgang. — 
Dazu trat die innere Ueberlegenheit der von den Brahmanen und 
Ko6nigen gegen die Gildenmacht ausgespielten Kastenorganisation 
gegentiber jener. Die Kaste verfiigte gegentiber widerspenstigen 
Mitgliedern tiber das Mittel der Exkommunikation, und es ist be- 
kannt, welche Rolle die Ueberlegenheit geistlicher Zwangsmitte 
wirtschaftshistorisch auch in unserem Mittelalter gespielt hat. Eine 
Gilde, welche ihren Verfiigungen, z. B. iiber Innehaltung der Konkurrenz- 
schranken unter den Gildeleuten, Nachachtung verschaffen wollte, 
konnte dies, wenn diese verschiedenen Kasten angehdérten, letztlich 
oft nur, indem sie sich an diese mit der Bitte um Anwendung ihrer 
Zwangsmittel wendete oder den Ké6nig anrief?). Nach Unterwer- 
fung der Gildenmacht haben die Kénige vielfach ihrerseits einzelne 
Handler als Konigskaufleute mit weitgehenden Monopolen im mer- 
kantilistischen Interesse ausgestattet und ihnen dabei oft hohen Rang 
verliehen, ganz wie wir dies in der Neuzeit auch im Occident kennen. 
Aber die alte Selbstandigkeit der Gilden und ihre Stellung als Ver- 
treter der Biirgerschaft gegen den Konig war dahin. Sie hat 
iibrigens auch schwerlich tberall in Indien bestanden. Unter der 
Mahrattenherrschaft war zwar der »Markt« Verwaltungszentrum, 
aber jeder Markt fiir sich, also waren in den Stadten, wenn mehrere 
Markte bestanden, die einzelnen Stadtteile mit ihrem Markt ein jeder 
wie ein landlicher Marktflecken (kuscha) gesondert organisiert. Von 
eigentlicher »Selbstverwaltung« occidentaler Art war keine Rede. 
Von der alten Stellung der Gilden und privilegierten »kGniglichen« 
Kaufleute blieben in einigen Teilen Indiens, so namentlich im Siiden, 
im Mittelalter gewisse soziale Privilegien und auch Monopole be- 
stehen, deren Inhalt im einzelnen nicht bekannt ist, die sich aber 
allmahlich in rein titulare Ehrenvorrechte aufldsten %). 


1) XII, 88, 6—9; 118, 1 ff. 

®) Vgl, Imper. Gazetteer V, p. ror fir Ahmadabad. 

8) Yamil-Kénige verleihen die’ Rechte des Aujuvannam und Manigranam 
in einer Stadt an fremde Kaufleute (in einem Fall an einen Juden): Ep. Ind. 
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Die Deklassierung vieler Handlerschichten, das Aufkommen 
neuer, im mionopolistischen System der Patrimonialfiirsten ver- 
wendeter1), spiegelt sich noch in der heutigen Stellung der Handler- 
kasten Indiens. Reste der alten Gildenverfassung und auch des »Ma- 
hajan«2), der Gildenverbriiderung, bestehen in Teilen von Gujarat *). 
Soweit nicht bestimmte Sekten, wie die Jainas, in einer tatsdchlich 
kastenahnlichen Organisation im Besitz des Handels sich erhalten 
haben — wovon in einem spateren Kapitel zu sprechen ist — bestehen 
einige dem alten Handelsstand, den Vaniks, angehdrige Kasten 
noch heute im alten Rangverhaltnis. Dahin gehéren vor allem die 
Bhaniya, welche iiberall, namentlich aber in Westindien, verbreitet, 
im Ganzen korrekte Hindus (Vegetarier und Alkoholabstinenten) 
sind 4) und den heiligen Giirtel tragen, wahrend in Bengalen, dem Gebiet 
striktester patrimonialbiirokratischer Organisation durch die Sena- 
Konige, gerade die alten Handlerkasten der Gandhabaniks und Subarna- 
baniks seit jener Zeit im Range tief gesunken sind. Die dkonomisch 
neu hochkommenden Kasten der Spirituosenhandler sind trotz ihres 


III p. 67, IV p. 290f. Der genaue Inhalt der Rechte scheint nicht feststellbar. 
Das erste, das »Fiinf-Kasten-Recht«, kénnte sowohl die Mitgliedschaft in einer 
Mahajan-Korporation der Handwerker nach nordindischer Art wie ein Handels- 
monopol gegeniiber den 5 Handwerken bedenten. Diese »5 Handwerke« selbst 
sind wohl zweifellos die von den legendaren 5 Sdhnen des Handwerkergottes 
Visvakarma geubten: Eisen-, Holz-, Kupfer-- und Messing-, Stein-, Gold- und 
Silber-Arbeiten, von denen weiter unten noch zu reden sein wird. —~ Im zweiten 
Fall werden ausdriicklich gewisse Gewerbe als dem beliehenen unterworfen und 
er selbst als »Stadtherr« bezeichnet und ein Kommissionar-(Verlags ?)-Monopol 
neben Steuerfreiheit als in seinem Privileg enthalten erwihnt. Im wubrigen 
sind mit diesen Stellungen bestimmte Reventen und Ehrenrechte: Festkleider, 
Sanften, Schirme, Lampen, Musik usw. verbunden. 

1) So die Kaste der Lamanis oder Vanjanis, auch Banjaris genannt, in 
der Bombay Presidency, ein wandernder Gaststamm, der s. Z. den Salz-.und 
Kornhandel in den Hindustaaten des Westens in Handen hatte und den Armeen 
folgte (im 16. Jahrh. erwahnt), vielleicht eine der Quellen der heutigen Vania- 
(Bania-) Kaste. ; 

*) Der Name Mahajan = »popolo grasso«, »big people«, war durchaus nicht 
auf Gilden beschrankt. Die Inschriften zeigen im Gegenteil, daB er urspriing- 
lich schlechthin »die Vornehmen«, auf dem Lande die Brahmanen und daneben 
unter Umstanden die anderen wiedergeborenen Kasten, bezeichnete. Aber in 
den Gildenepochen und Gildenstadten war es deren Bezeichnung und in ver- 
schiedenen Gegenden namentlich des westlichen und zentralen Nordindiens 
gibt es noch heut Handler-Unterkasten, welche ihn fiir sich mit Beschlag belegen. 

8) Dartiber ist der vorziigliche Aufsatz von W. Hopkins iiber die Gilden 
in seinem »India old and new« zu vergleichen. 

“) Sie haben immerhin ihr Ritual derart geandert, daB es ihnen das 
dem Hinduismus, wie noch zu besprechen, verdachtige Reisen nach auswarts 
-gestattet. Das Ma8 der Anpassungsfahigkeit an die modernen Verhaltnisse ist 
bei den Handlerkasten je nach ihren Kastenregeln verschieden, je nachdem 
sie z. B, Filialen griinden und die Kundschaft bereisen kénnen, Die Bhaniya 


vor allem sind darin ziemlich ungebunden, daher »modernere als andere 
Kasten, 
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zum Teil erheblichen Reichtums aus ritvellen Griinden, fast nirgends 
auf gleichem Fu8 mit den alten Handlerkasten zugelassen. Es kann 
hier in Einzelheiten nicht eingegangen werden. Das Gesagte zeigt, 
wie sehr -die heutigen Vaicgya-Kasten die Spuren der historischen 
Schicksale Indiens und seiner politischen Verfassung, insbesondere 
der Schicksale seines »Biirgertums«, an sich tragen. — 

Auf der anderen Seite spielt als ein Rest der alten Feudalzeit 
in die Gegenwart hinein der meist relativ giinstige Kastenrang solcher 
Berufskasten wie der Barden!), Astrologen, Genealogisten, Horoskop- — 
steller, die an jedem Fiirstenhof und in jeder vornehmen Familie 
der Vergangenheit — heute fiir breite Schichten auch der brahmanen- 
feindlichen Unterkasten — unentbehrlich waren. Sie gehdren fast 
wberall zu den Wiedergeborenen und rangieren oft noch vor der Vaicya- 
Klasse. Die hohe Rangstellung der schon erwahnten Bildungsari- 
stokratie der Baidya (Aerzte) hangt natiirlich ebenfalls mit ihrer 
Beziehung zu den vorvnehmen Hausern zusammen. 

Der Vaigya-Rang wurde und wird heute von nicht wenigen 
Kasten in Anspruch genommen, welche friiher Handwerkerkasten 
waren oder auch noch sind, dann insbesondere, wenn sie eigenen 
Rohstoff auf Vorrat verarbeiten und ihr Prcdukt frei verkaufen 2), 
was ilnen die hdfliche Anrede »Vanik« (Handler) einzutragen pflegt. 
‘Wir stehen damit an der Grenze des Gebiets, welches die Gudra-Kasten 
besetzt halten. Diese Kasten waren Trager des indischen Ge- 
-werbes*). 

Unter ihnen heben sich zwei Gruppen hervor. Zunachst eine 
insofern sozial, das heiBt: rituell, degradierte, als Brahmanen von ihnen 
kein Wasser nehmen, oder, wo — im Siiden — dies Merkmal fortfallt, 
weil jede Kaste nur von Kastengenossen Wasser nimmt, ihnen micht 
als Hausp-iester: dienen. Diese Klasse umfa8t, neben sehr verschie- 
denen Bestandteilen, zunachst und vor allem das alte Dorf-Gewerbe, 
also die vom vollen Bodenbesitz ausgeschlossenen; auf Gartenland 
und Deputat oder Lohn gesetzten Handwerker und Arbeiter, welche 
zur Erginzung der Hauswirtschaft des Bauern von Anbeginn der 
Siedlung an unentbehrlich waren. Ihnen gleichgestellt waren und sind 
die andern auf Deputat gesetzten Gemeindediener 4), zu denen oft 
auch die Dorfpriester gehérten. Es darf wohl angenommen werden, 
daB sie den historischen Kern der alten, von Grundbesitz im Dorf 
ausgeschlossenen Cudra-Klasse bildeten. Ihnen gleichgeordnet sind 
von interlokalen Gewerben regelmaBig die groBen alten Weber-Kasten. 


1) So die weitverbreitete Kaste der Bhats. 

2) Das pers6nliche Erscheinen auf dem Markt galt dagegen bei guten 
Kasten als degradierend und fihrte gelegentlich zur Kastenspaltung. 

3) Zum Nachfolgenden vgl. die kleine, gutes mir unzugangliches Material 
zitierende, Schrift von Ananda K. Coomaraswamy (D. sc.), The Indian craftsman, 
Probsthain Ser. London (W.C. 41, Great Russeil St.) 1909. 

4) Die Zusammensetzung dieser Gewerbe war lokal uberaus verschieden, 
wie erneut zu betonen ist. 
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Sodann die Schneider, meist die Topfer+), Teile des Hausierhandels 
und die Spirituosenhandler und Oelpresser, endlich zahlreiche Kasten 
vou Landarbeitern und Kleinbauern. Diese Ungenossen des Dorfs 
bildeten in gréBern Orten wo sie zahlreich genug waren, zuweilen eine 
Sondergemeinschaft, mit einem besonderen patel, den das vornehmste 
Gewerbe, z. B. die Zimmerleute, stellte?). Ihnen ibergelagert 
findet sich eine andere, wesentlich weniger degradierte, als »rein« 
geltende Schicht. Neben einer ganzen Reihe von Bauern-Kasten, 
die in den einzelnen Gebieten sehr verschiedenen Rang einnehmen 
und quantitativ die Masse dieser Klasse bilden, findet sich unter ihnen 
in ziemlich typischer Art eine qualitativ wichtige Kategorie von 
Kasten: die sogenanrte Nabasakh- oder Neun-Teile-Gruppe. Sie 
bildeten offenbar den Kern der sogenannten Satcudra (»reine« Cudra). 
Die Berufe dieser Gruppe umfassen stadtisches Gewerbe und stadti- 
schen Handel: Betel-, Parfiim-, Oel-Verkaufer, Zuckerbacker, Gartner, 
zuweilen Tépfer. Ihnen gleich oder tibergeordnet stehen die Gewerke 
der Gold- und Silberschmiede, Lack-Arbeiter, Maurer, Zimmerleute, 
Seidenposamentiere und eine Reihe 4hnlicher spezifische Luxus- oder 
Stadtgewerbe. Andere Kasten gehéren kraft zufalliger historischer 
Umstande dazu’). Ebenso gibt es Cudra-Kasten von Hausdienern 
verschiedener Art, welche als »rein« gelten. Die Ratio dieser 
Klassifikation war offenbar nicht einheitlich. Zu einem Teil sprachen 
rein praktische N6tigungen mit. Einen Mann, der ganz persdnliche 
Dienste leisten, die Person des Kunden beritiliren und versorgen sollte, 
wie ein Hausdiener oder Barbier es tut, konnte man nicht gut in eine 
unreine Kaste verweisen. Zu einem anderen Teil diirite die Ansicht 
im Rechte sein: daB die erst mit der Entwicklung der Stadte ent- 
standenen Handwerker, weil sie nicht Dorfhérige waren, von Anfang 
an diesen »Xnechten« sozial tibergeordnet und deshalb auch rituell 
privilegiert waren 4). Die am stddtischen Detailverkehr teilnehmen- 
den Gewerbe waren in der Tat schon um dieser persdnlich unab- 
hangigen dkonomischen Stellung willen in sozial giinstiger Lage. 
Sie waren iiberdies vielfach in den Gilden der Stadtezeit mit organi- 


1) Der Kastenrang der Tépfer ist sehr verschieden, je nachdem sie an 
der Scheibe arbeiten oder die Form gebrauchen, Ochsen halten oder den stets 
degradierenden fsel verwenden. 

#) Einen solchen Fall zitiert Coomaraswamy a.a. O. S. 4 aus der mir unzu- 
ganglichen Schrift von Weddeburn, »The Indian Raiyat as member of the Village 
Community ¢, London 1883. e 

*) Zur, Nabasakha-Gruppe gehérten in Bengalen, wo sie 1901 16,4 % der 
Bevolkerung ausmachte, urspriinglich (und machen noch jetzt 84% ihres Be- 
standes aus) folgende Kasten: 3 Bauernkasten (die Baruis, Malakan und Sadgop), 
die Schmiede und verwandte Metallarbeiter (Kamar); Tépfer (Kumhar), Barbiere 
(Napit), Konfektmacher (Mayra), Weber (Tanti), Oelpresser (Teli). Die Stel- 
lung der Weber und Oelpresser ist meist, die der Topfer oft wesentlich 
niedriger. 

4) Ueber die Scheidung der alten und neuen Klassen von Dorfbediensteten, 
die ebenfalls mit dieser Entwicklung zusammenhangt, s.oben Anm. 3 S. 58. 
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siert, wahrend Kasten wie die Weber hier ebenso wie im Occident 
von den Gilden im Lohnwerk beschaftigt und stark gedriickt waren. 
Hier wirft also einmal die 6konomische Gliederung ae; alten Stadt- 
wirtschaft oder vielmenr das, was an Ansdtzen zu einer solchen in 
Indien vorhanden war, ihre Schatten noch in die Gegenwart hinein. 
Ihre Bedeutung fiir die Entwicklung der Kasten der Cudra- 
Klasse muB8 in jedem Fall groB gewesen sein.: In der alten Literatur 3) 
findet sich die Auffasung vertreten, daB die Stadte iiberhaupt wesentlich 
Ansiedelungen von Cudras, Gewerbetreibenden, seien. Aber keines- 
wegs nur die Stadtwirtschaft und die spitere Entstehung einzelner 
Handwerke auf ihrem Boden erklart den Rangunterschied zwischen 
den einzelnen Gewerben. 

Die Rechtsbiicher ?) weisen dem Cudra die Pflicht des »Dienens« 
zu. Nur wenn er keinen Dienst findet, darf er selbstandiger Handler 
oder Gewerbetreibender sein. Wenn irgend etwas iiberhaupt, dann 
konnte aus dieser Sentenz nur geschlossen werden: da® den Sklaven 
und Hérigen groBer Herren, soweit sie nicht im cigenen Oikos ver- 
wertbar waren, in ahnlicher Art wie im occidentalen und orientali- 
schen Altertum und Mittelalter und in Ru®land bis zur Aufhebung 
der Leibeigenschaft, von dem Herrn die Erlaubnis gegeben wurde, 
gegen Abgaben (Apophora, Obrok, Leibzins) selbstandig auf eigene 
Rechnung zu arbeiten. Direkte Beweise dafiir scheinen zu fehlen. 
Immerhin finden sich noch heute Spuren 4@hnlicher Zustande §) 
und die geringe Bedeutung eigentlicher Fron-Sklaverei in der indi- 
schen Erwerbswirtschaft stimmt damit gut zusammen. Jedenfalls aber 
zeigen die Quellen unzweideutig, da es neben r. den sicherlich 
besonders bedeutsamen spezifisch-indischen Dorfhandwerkern und 2.den 
stadtischen Zunfthandwerkern auch 3. die herrschaftlichen Hand- 
werker gab. Alle diese aber scheinen nicht der eigentliche Urtypus 
zu sein. 

Die 6konomische Ordnung des indischen Gewerbes in der Zeit 
seit dem Epos und bis in das Mittelalter, zum Teil bis in die Neuzeit, 
kannte vier Arten von Handwerkern: rz. Heloten der einzelnen Dorfer, 
welche auf deren Wurthen gegen festes Deputat oder mit Land ange- 
siedelt waren (Heloten-Handwerk); die Arbeit geschah fast durch- 
weg in strenger Lohnwerksform, d.h. der Kunde jiatte alles Material 
zu liefern. 2. Handwerker, welche in gesonderten Handwerkerdorfern 
unter eigener Verwaltung angesiedelt waren *), dort ihre aus eigenen 


1) Kautaliya Arthasastra, herausgegeben von Shamasastry (Ind. Ant. 
34, 1905). 

2) Manu VIII, 413. X, 99, 100. 

3) In Nordwestindien z. B. besteht eine kleine Kaste von »Sklaveng, d. hb. 
Hausarbeitern, welchen wegen mangelnden Bedarfs an Hausarbeit von ihren 
Herren der freie Erwerb erlaubt worden ist. 

4) Z. B. setzt die groBe Inschrift Ep. Ind. V p. 23 f. (Stiftung eines Chalukya- 
K6nigs) wohl entschieden voraus, daB die darin mit ihrem Gouda (Dorfvorstand) 
erscheinende Webergilde ein besonderes Weberdorf bewohnte’ neben ihr kommen 
die Getreideimporteure, Palmsaftdestillateure und Oelpresser des Stiftungsorts 
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Rohstoffen hergestellten Waren oder Dienste feil hielten oder auch 
selbst oder durch Handler auswarts vertrieben oder auf die Stor gingen 
(Stammeshandwerk). 3. Handwerker, welche der Kénig oder ein 
First ader ein Tempel oder Grundherr auf eignem Land angesiedelt 
hatte, — als Hérige oder als freie, aber arbeitspflichtige Leute, —und 
welche seinen Bedarf an Gewerbeartikeln deckten (entweder Oiken- 
‘handwerk oder leiturgisches 1) Handwerk, letzteres teilweise kom- 
biniert mit Preiswerk). 4. Unabhangige Handwerker, welche in Stadten 
in bestimmten StraBen angesiedelt waren und ihre Waren als Preis- 
werker oder ihre Dienste als Lohnwerker auf einem Bazar feil hielten 
(Bazar-Handwerk). Die letzte Kategorie war wohl zum erheblichen 
Teil nicht dauernd stadtsdssig, sondern ein Ableger der zweiten Kate- 
gorie: noch heut wird aus Bombay beriehtet, da der Handwerker 
oft wieder aus der Stadt in sein Kastendorf zurtickzieht, wenn er 
alt oder hinlanglich wohlhabend geworden sei. Jedenfalls ist sie nichts — 
Primares. Die dritte Kategorie ist natiirlich ebenfalls nichts Pri- 
mires. Die Fiirsten, namentlich auch die reichen Fiirsten der siid- 
indischen und: ceylonesischen Handelsstédte, haben fiir den Bau 
von Palasten und Tempeln Handwerker von weit her kommen lassen ' 
und mit Land gegen die Verpflichtung zu Bau- und Kunsthandwerks- 
Diensten fiir den Hof angesiedelt. Die Rechtsform ist verschieden 
und es findet sich, neben diesen rein leiturgischen durch Dienst-Pfriinde 
gelohnten und den Deputat-Handwerkern, auch kontraktlich freie oder 
tarifierte Lohnarbeit freier zugewanderter Handwerker?). Die 
erste Kategorie: das Heloten-Handwerk, ist recht wahrscheinlich 
mindestens sehr oft aus der zweiten abgeleitet, indem man Handwer- 
ker aus Pariastammen, die zunachst auf der Stér Dienste geleistet 
hatten, in das Dorf berief und dort ansiedelte. Wie alt dies Heloten- 
_Handwerk eigentlich ist, ]aBt sich nicht sagen, da die dltesten Quellen 
einen deutlichen Einblick in die Lage der Handwerker nicht ge- 
wahren. Doch ist es sehr. wahrscheinlich, daB seine Entwicklung 
der festen Siedelung bald nachfolgte. Die eigentlich primare Form 
ist aber aller Wahrscheinlichkeit nach das Stammeshandwerk, der 
Zustand also, da ein Stamm oder ein Bruchteil eines solchen vom 
eigenen Dorf aus zunehmend fiir den Fernabsatz produzierte, eventuell 
auch teilweise in die Nahe von Fiirstensitzen und Héfen wanderte 
und dort neue geschlossene Handwerkerdérfer entstehen lieB. Denn 
von solchen wird uns gerade aus der Nahe derartiger Orte berichtet. 


und desseén Gouda nebst seiner Sippe vor, und allen werden vom Kénig bestimmte 
Abgaben zu Gunsten Mahadeva’s (Civa’s) und seiner Gattin auferlegt. 

1) Dahin gehérten seit dem Aufkommen des Patrimonialismus vor allen 
Dingen die Militarhandwerker (Schiffsbauer und Panzermacher) welche, wie 
berichtet wird, vielfach nicht fir Private arbeiten durften. Auch Schmiede und 
ahnliche Handwerker wurden besondeis streng beaufsichtigt (es sind die Gewerbe, 
welche im altrémischen Staat die »centuria fabrum« bildeten). 

*) Die Land-Pfriinden der ceylonischen Kénigshandwerker richteten sich 
in ihrem Umfang nach der Art der Dienste. Es war rechtlich dem Handwerker 
jederzeitiger Austritt aus dem Dienst unter Verzicht auf die Pfriinde gestattet. 
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Es scheint nun — und ist auch an sich verstandlich —, daB die 
Konigshandwerker, welche wie die Brahmanen auf den Ruf eines 
Fiirsten hin sich einfanden und ansiedeln lieBen, im ganzen den 
vornehmsten Rang unter den Handwerken behaupteten 1). Na- 
mentlich die groBe Bauten-Epoche, welche nach Einfiihrung des 
Steinbaus in Indien (3. Jahrh. vor Chr.) einsetzte 2) muBte die 
Nachfrage nach ihnen, zumal nach den nun ganz neu entstehenden 
Handwerken der Steinmetzen und Maurer heben und mit deren Stellung 
auch der ihrer Hilfshandwerker und des Dekorationsgewerbes zugute 
kommen. Ebenso der dann folgende Edelmetall-Import aus dem Occi- 
dent den entsprechenden Handwerken. Ein wichtiges Beispiel sind 
die Kammalar-Handwerker Siidindiens und der nachstliegenden 
Inseln, der dortigen Rangfolge nach: 1. Eisen-, 2. Holz-, 3. Kupfer- 
und Bronze-, 4. Stein- und 5. Edelmetall- und Juwelen-Arbeiter, 
die Fiinf-Kasten-Handwerker (Panchvala), wie sie in Mysore genannt 
wurden 3). Sie verehrten Visvakarma als Ahnherrn und Berufsgott, 
hatten — wie schon frtiher erwahnt — eigene Priester und beanspruch- 
ten hohen Rang, gelegentlich sogar brahmanische Abkunft 4). 
Das groBe noch bestehende Kastenschisma des Siidens in die Kasten 
»rechter« und »linker Hand« wurde durch ihre Auflehnung gegen die 
Brahmanen getragen. Jedenfalls war ihr Rang im allgemeinen ®) 
hdher als derjenige alter Lokalgewerbe wie z. B. der Tépfer und 
Weber *). Doch richtete sich der soziale Rang und ebenso die 
dkonomische Machtlage nach oft sehr individuellen Verhaltnissen ’). 

1) Diese Handwerker genossen einen auBerordentJich starken persénlichen 
Schutz. Wer einen Handwerker kérperlich schwer schadigte, hatte unter der 
Maurya-Dynastie Todesstrafe zu gewartigen. Der gegen andere Gebiete relativ 
gehobene Rang der Tanti-(Weber-)Kaste in Bengalen ist vielleicht aus ihrer 
Herkunft aus einem Kénigshandwerk dort zu erklaren. 

2) Die alte Stadt Pataliputra hatte bis auf Kénig Acoka (3. Jahrh. vor Chr.) 
Holzmauern: erst durch ihn erhielt sie Backsteinmauern und Steinhauser. Auch 
das indische GroBkénigtum schuf seine Biirokratie wenigstens zum Teil als 


Baubirokratie. 

8) Im Epos: Panchkhalsi. Sie haben lange Commensalitat und Berufs- 
austauschbarkeit bewahrt. 

4) Ueber die Kammalars vgl.Coomarasvamy a. a.O. S. 55. 56. Inder Provinz 
Bombay finden sich die gleichen 5 Handwerke: Schmiede, Zimmerer, Kupfer- 
schmiede, Steinmetzen, Goldschmiede, als »panchals« zusammengefaBt. Da 
sie eigene Priester beschaftigten, aber alle vedischen Riten befolgten (Vege- 
tarismus, Alkoholabstinenz) und Brahmanen zu sein pratendierten, wurden sie 


unter den Mahratten-Peschwas oft verfolgt. 
5) In Malabar galten sie, vermutlich weil sie Schismatiker waren, 


als unrein, ; : 

6) Auch durch eine und dieselbe Kaste geht dieser RiB. Die Sutars im 
Bombay sind als Dorfzimmerleute Deputatisten des Dorts. Ihre stadtsassigen 
Kastengenossen wurden Schiffsbauer, beanspruchten nun »Brahmanené zu sein 
und brachen, als dies abgelehnt wurde, unter Ausbildung eigener Priester 


wenigstens die Kommensalitat mit den Dorfzimmerleuten ab. *y 
7) Schon wenn der Dorfgenosse vom Heloten-Handwerker irgendeine 
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Die literarischen und monumentalen Quellen ergeben den betracht- 
lichen Umfang dieses fiirstlichen Oiken- und leiturgischen Hand- 
werks 4), Es finden sich nun fast stets fiirstliche Beamte und bei 
den Gro8k6énigen Ministerialkomitees fiir das Gewerbe, und diese 
Aemter kénnen nicht wohl etwas anderes als die Beaufsichtigung 
der Arbeiten dieser Handwerker bezweckt haben ?). Da8 an Stelle 
der Fronden vielfach Geldleistungen traten%), entspricht dem 
Typus der Verwaltungsentwicklung und riickte diese Handwerker 
dann in eine Reihe mit den lizenz- und steuerpflichtigen anderen Ge- 
werben der kéniglichen Stidte. Die Steuerleistung galt als Entgelt 
des wohl fast tiberall den angesiedelten Handwerkern in irgendeinem 
Umfang gewadhrten gewerblichen Monopols 4). Nach der anderen 
Seite findet sich aber auch innerhalb des fiirstlichen Oikos die Ent- 
wicklung zum Ergasterion 5), wie es uns aus dem spateren Alter- 
tum des Occidents und namentlich aus Aegypten bekannt ist und 
im -byzantinischen und vorderasiatischen Mittelalter vertreten war. 
Wenn wir nun konigliche Verleihungen von Handwerkern an Tempel 
oder Brahmanen oder ritterliche Vasallen finden §), so werden 
darunter im allgemeinen wohl Oiken- oder Leiturgiehandwerker 
verstanden sein. Ganz auszuschlieBen ist indessen nie, daB der Konig, 
der zunehmend das Obereigentum am Boden und die freie Verfiigung 
tiber die dkonomischen Leistungen der Untertanen in Anspruch 
nahm, auch andere, sei es Helotenhandwerker oder sei es selbst Stam- 


Vorrichtung auBer der Reihe oder uber dessen traditionelle Leistung hinaus 
forderte, etwa Reparaturen auBer der Zeit, muBte er mit ihm besondere Ueber- 
einkunft treffen und das Monopol des Handwerkers wirkte dann zu dessen Gunsten. 
Insbesondere der Dorfschmied scheint in Indien wie anderwarts sehr oft er- 
hebliche Pratensionen erhoben zu haben. 

1) Diese K6nigshandwerker (und die ihnen gleichartigen Tempelhand- 
werker) waren die Trager der Qualitatsarbeit des indischen Kunsthandwerks. 
Auf ihrer Pfriinde gesichert, konnten sie die »Zeit« erschwingen, kunstgewerb- 
liche Produkte herzustellen. Coomaraswamy erwahnt, ohne nahere Angaben, 
eine Vase in Delhi, an der drei Generationen einer Kénigshandwerkerfamilie 
geschaffen hatten. 

2) Was die Griechen und die einheimischen Quellen (Kautaliya Arthasastra) 
von solchen kéniglichen »boards of trade« berichten, dirfte dem Wesen nach 
den Einrichtungen gleichen, welche Robert Knox 1682 fiir Ceylon berichtet. 
(An historical relation of the Island Ceilon, mir unzuganglich, exzerpiert bei 
Coomaraswamy a. a. O S. 34 ff.). 

3) Die Leiturgie der kéniglichen Goldschmiede, Schmiede, Topfer usw. 
war zu festen Saizen in Gold ablésbar (Coomaraswamy a, a. O. S. 38. 39). 

4) Die Handwerker waren daher, als nach Beseitigung der Monopole und 
Handwerkssteuern die Konkurrenz der englischen Fabrikwaren iiber sie herein- 
brach, der Ansicht, die Abschaffung de: Steuer habe ihre Existenz untergraben. 
Coomaraswamy ‘a. a. O. 

5) Solche sind fiir Ceylon in ihrer Organisation geschildert bei Knox (ex- 
zerpiert bei Coomarasvamy a. a. O. p. 33 f.) und den pharaonischen, spathellenisti- 
schen, byzantinischen und islamischen offenbar sehr ahnlich gewesen. 

*) Z. B. Ep. Ind. III, 295.4. (11. Jahrh.) und oft. 
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meshandwerker, verliehen haben kénnte, obwohl es im ganzen nicht 
gerade wahrscheinlich ist. 

Die stadtischen Handwerker nahmen in der Zeit der Gilden- 
macht zum Teil an deren Aufschwung teil. Sie hatten, wo sie innungs- 
maBig organisiert waren, oft hohe Zunft-Einkaufsgelder (je nach dem 
Handwerk bis zu mehreren hundert Mark: — in Indien damals ein 
kleines Vermégen), aus derfen sich in den reichen Preiswerker-Innungen 
die Erblichkeit der Stellen ebenso entwickelte wie bei den Handler- 
gilden, legten GeldbuBen auf, regulierten mit diesen Zwangsmitteln 
die Arbeit (Feiertage, Arbeitszeit) und schufen vor allem Qualitits- 
garantien fiir die Waren. Allein viele Handwerker befanden sich 
wie gesagt, offenbar in starker Abhangigkeit von den Handlern, die 
sie verlegten und im iibrigen teilte ihre Selbstverwaltung mit der 
Entwicklung des Patrimonialismus das Schicksal der Gilden gegen- 
iiber der nun vordringenden Kastenorganisation und der Macht der 
k6éniglichen Biirokratie. K6nigliche Gildemeister finden sich schon 
friih, und gerade in den Stddten, als Fiirstensitzen, kontrollierte 
der K6nig im fiskalischen Interesse die Handwerke sicherlich zu- 
nehmend streng. Diese fiskalischen Interessen médgen mit zur Festi- 
gung der Kastenordnung beigetragen haben.  Selbstverstandlich 
ist anzunehmen, da®B zahlreiche Gilden direkt zu Kasten (oder Unter- 
kasten) sich entwickelten oder auch von Anfang an, als Glieder von 
Pariastammen, nicht von ihnen geschieden waren. 

Die Handwerkskasten, mindestens die Oberkasten unter ihnen, 
die Kunsthandwerker, hatten ein festes Lehrsystem. Der Vater, 
Oheim, altere Bruder, nimmt die Stellung als Lehrherr und, nach 
AbschluB der Lehre, als Hausherr ein, dem aller Lohnverdienst abzu- 
liefern ist. Lehre bei einem fremden Meister der Kaste kommt vor, 
sie geht nach strengen traditionellen Normen vor sich und schlieBt 
Aufnahme in die Hausgemeinschaft in sich, mit entsprechender Unter- 
werfung unter den Lehrer. Der Theorie nach sollte der Lehrling 
dabei nach den Anweisungen des Silpa Gastra, eines Produkts der 
Priestergelehrsamkeit, tiber die Grundlagen der Technik angelernt 
werden. Die Steinmetzen namentlich galten stellenweise infolgedessen 
als Literatenkaste und ftthrten den Titel acarya, (»>Lehrer« = ma- 
gister) +). 

Die technischen Werkzeuge der indischen Handwerker waren 
im allgemeinen so einfach, da wenigstens ein betrachtlicher Teil von 
ihnen vom Handwerker selbst hergestellt werden konnte. Nichts- 
destoweniger genossen sie in manchen Handwerken Fetisch-artige 
Verehrung und wurden mehrfach noch bis in die Gegenwart am Dasahra- 
Fest von der Kaste kultisch verehrt. Neben den sonstigen traditio- 
nalistischen Ziigen der indischen Kastenordnung avar diese Stereo- 
typierung der Werkzeuge (der auf dem Gebiet der bildenden Kunst 
die Stereotypierung der Modelle und die Ablehnung alles Formens 

as) Mit dieser schwankenden Rangstellung ist fiir den Occident das be- 
kannte, durch Hasack behandelte Problem der Stellung des »Architektene 
in der Zeit des Baues der gothischen Dome in Parallele zu setzen. 

Max Weber, Religionssoziologie II. 7 
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nach der Natur entsprach) eines der starksten Hemmnisse jeder 
technischen Entwicklung. Bei manchen Bauhandwerken und nament- 
lich allen mit Kultobjekten befaBten Gewerben hatten tiberdies auch 
Teile des technischen Prozesses (z. B. das Malen der Augen des Kult- 
bildes) den Charakter einer magisch relevanten Zeremonie angenommen, 
die. nach bestimmten Regeln zu erfolgen hatte. Ueber Aenderungen 
der Technik wurde oft ein — meist negativ ausfallendes — Orakel 
eingeholt, so von den Toépfern einmal das der Gottin Bhagavati. 

Wie alt in den einzelnen Gebieten die strenge Kastenabgeschlos- 
senheit- der einzelnen Kénigs- und der Stadthandwerke war, wird 
sich im einzelnen schwerlich ermitteln lassen. Betrieb mehrerer Hand- 
werke nebeneinander findet sich’), daneben aber — und zwar 
als Regel — strenger erblicher Kundschaftsschutz. — 

Die unterste Kastenschicht endlich, welche als schlecbthin rituell 
unrein und infizierend galt, umfa®Bt zunachst eine Anzahl Gewerbe, 
welche fast iiberal] als verachtet galten, weil sie sich mit physisch 
schmutzigen Diensten befassen: — so die des StraBenfegers und ahn- 
liche, — ferner eine Anzahl soleher, welche aus zwingenden rituellen 
Griinden ftir den Hinduismus unrein sein mu8ten, wie die der Gerber 
und Lederarbeiter, und endlich einige Gewerbe, welche in den Handen 
von wandernden Gastarbeitern lagen. Aber es ware nun auBerst ver- 
kehrt, zu glauben: die drei hier unterschiedenen Schichten der Ge- 
werbe: urspriinglich stadtische oder k6nigliche Handwerker, ur- 
spriinglich landliche Dorfhandwerker, urspriingliche Gastgewerbe, 
fielen auch nur annahernd vollstandig in die drei kastenmaBigen 
Rahmen der Satcudra, gewohnlichen Cudra und und unreinen Kasten 
hinein, sofern man nur von den spezifisch rituell bedingten Ausnah- 
men (wie z.B. den Ledergewerben) absehe. Auch auBerhalb der 
direkt oder indirekt rituell bedingten Durchbrechungen jener Regel 
bietet dazu die Kastengliederung ein viel zu buntes und _ irratio- 
nales Bild. Sehr zahlreiche Falle zundchst unerklarlichen Kasten- 
ranges sind durchaus nur konkret historisch aufzuklaéren. Fiir zahl- 
reiche andere lassen sich allgemeine Griinde angeben, auf denen die 
Degradation oder Hebung einer Kaste oder Unter-Kaste zu beruhen 
pflegt. Diese hangen aber mit den Anlassen zusammen, aus denen 
iiberhaupt Kasten und Unter-Kasten neu entstéhen oder ihren Cha- 
rakter andern, und wir kommen damit nach diesem Ueberblick 
uber die tatsdchliche Kastenrangordnung wieder auf die allgemeinen 
Verhaltnisse zuriick. 


Die Bearbeiter des englischen Zensus unterscheiden mit 
Recht zwei Grundtypen von Kasten: »tribal castes« und »pro- 
fessional castes’, Stammes- und Berufs-Kasten. Ueber die ersteren 
ist schon friher Einiges gesagt und hier nur hinzuzufiigen: daB 


1) Beispiel: Vereinigung von Holz- mit Stein- und Metall-Arbeit in North 
Jaipur, nach der von Coomaraswamy a.a.O.S. 56 zitierten Beobachtung von 
Col. Hendley, Indian Jewellery p. 153. 
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die Zahl derjenigen Kasten, welche mit iiberwiegender Wahr- 
scheinlichkeit auf hinduisierte Stamme und Gastvélker dem 
Ursprung nach historisch zuriickgedeutet werden miissen, auBer- 
ordentlich groB ist. Sie vornehmlich machen das Bild der Kasten- 
rangordnung so iiberaus irrational. Denn es ist klar, daB ein 
Stamm, welcher bei der Hinduisierung auf eigenem Bodenbesitz 
ansdssig war, unter sonst gleichen Umstanden einen wesentlich 
héheren Rang behaupten muBte, als ein hinduisierter reiner 
»Paria«-Stamm, und daB ein Stamm, welcher Reislaufer und 
Séldner gestellt hatte, darin noch giinstiger fuhr. Kenntlich 
ist eine »Stammeskaste« an der Art des Namens — doch haben 
nicht wenige Stamme bei der Hinduisierung Berufs-Namen 
angenommen —, ferner daran, daB (oft) ein gemeinsamer Ahne 
angegeben wird (bei den echten oberen Kasten pflegen Ahnherrn 
der Unterkasten zu figurieren), ferner oft an Resten totemisti- 
scher Organisation, an dem Festhalten von Stammesgéttern 
und, vor allem, Stammespriestern als Kastenpriestern, endlich 
an ausgesprochen Ortlicher Rekrutierung aus bestimmten Ge- 
bieten. Die beiden letztgenannten Merkmale sind jedoch nur dann 
wichtig, sofern noch das eine oder andere der sonstigen Kennzeichen 
vorliegt: denn es gibt auch reine Berufskasten von ziemlich streng 
értlicher Rekrutierung und mit eigenen Priestern. Ferner ist die 
Endogamie bei Stammeskasten oft laxer entwickelt und pflegen sie, 
je naher sie dem Charakter als »Stamm«noch stehen, desto weniger 
exklusiv in bezug auf die Eingliederung von Kastenfremden 
zu sein. Reine Berufskasten sind in all diesen Dingen, im allge- 
meinen wenigstens, die exklusivsten, ein Beweis, daB die rituelle 
Kastenexklusivitat zwar durch ethnische Fremdheit mitbe- 
dingt, aber keineswegs nur deren religidse Projektion ist. 
Am deutlichsten ist die Stammeskaste als solche da kenntlich, 
wo von mehreren Kasten des gleichen Berufs eine oder einige 
neben dem iiblichen Berufskastennamen noch einen Stammes- 
namen fiibren. * In welchem Umfang die Kasten urspriinglich 
Stammeskasten waren, ist nicht feststellbar. Gerade die niederen 
Kasten diirften in sehr groBem Umiang aus Gast- und Paria- 
stammen hervorgegangen sein. Immerhin sicherlich nicht alle. 
Am relativ wenigsten diirften die oberen Handwerke, besonders 
die stadtischen freien und leiturgischen Handwerke und die alten 
Hiandlerkasten diesen Ursprung haben. Sie sind wahrscheinlich 
meist Produkte dkonomischer Spezialisierung, Besitz- und prbeite- 
7 
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Differenzierung und nur, daB diese zur »Kasten «Bildung fiihrte, ist 
das Spezifische und Erklarungsbediirftige der indischen Ent- 
wicklung. 

Anders als durch Rezeption von Stammen in die Kasten- 
ordnung kann sich diese nur durch Kastenspaltung mo- 
difizieren. 

Eine solche Kastenspaltung, welche stets in der Ablehnung 
des Konnubium und der Kommensalitat (ganz oder teilweise) 
sich ausdriickt, kann zunachst durch ‘Ortswechsel von 
Kastenmitgliedern erfolgen. Denn dieser macht die Fortge- 
wanderten der Verletzung der rituellen Kastenpflichten ver- 
dachtig oder- schlieBt mindestens die Kontrolle der Korirekt- 
heit aus!). Wie nur der indische Boden und nur soweit als die 
richtige Kastenordnung auf ihm besteht, rituell heiliger Boden 
sein kann, so gilt der strengen Observanz selbst innerhalb Indiens 

der Ortswechsel, der in eine Umwelt anderen Rituals fihrt, 
als bedenklich und sogar schon das Reisen als nur in Fallen der 
Notwendigkeit unbedenklich. Die Binnenwanderung in Indien 
ist deshalb noch heute wesentlich geringer, als bei den starken 
Umwalzungen der 6konomischen Verhaltnisse an sich zu er- 
warten ware. Mehr als neun Zehntel der Bevélkerung wohnen 
im Distrikt ihrer Geburt und nur die alte Dorf-Exogamie fiihrt 
regelmaBig zu Umsiedelungen in ein anderes Dorf. Dauernde 
Uebersiedelung von Kastenmitgliedern nach anderen Orten 
hat sehr regelmaBig die Abspaltung neuer Unterkasten zur Folge, 
indem die zuriickbleibenden Kastenmitglieder die Nachfahren 
der Fortgewanderten nicht mehr als voll gelten lassen. 

Da die Wanderung des hinduistischen Systems sich vom 
oberen Ganges aus nach Osten zu vollzog, so sind im allgemeinen, 
unter sonst gleichen Bedingungen, die dstlichen Unterkasten 
einer Kaste geringer angesehen als die westlichen. 

Kasten spalten sich ferner, sobald ein Teil der Kastenmitglieder 
im Gegensatz zu anderen irgendwelche rituelle Vorschriften 
als fernerhin nicht ftir sich bindend anerkennt oder umgekehrt 
rituelle Pflichten neu auf sich nimmt. Beides kann verschiedene 
Griinde haben, namlich 1. Sektenzugehdrigkeit, welche von 
bestimmten rituellen Vorschriften, entbindet oder neue aufer- 
legt. Der Grund ist nicht allzu haufig. 2. Besitzesdifferenzierung, 


*) Das ¥ Wanderleben der Viehziichter trug auch dazu bei, ihren Rang 
za dricken. Ueber das Reisen der Handler s. oben Note 4, S. 50. 
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welche die vermégenden Mitglieder veranlaBt, Ritualpflichten 
héherer Kasten auf sich zu nehmen, um fortan mit diesen oder 
jedenfalls héher als bisher zu rangieren. Dafiir ist der Abbruch 
des Konnubium und der Kommensalitat mit den bisherigen Kasten- 
genossen Vorbedingung. Es ist heute eine ziemlich haufige 
Erscheinung, daB bloBe ‘Besitzdifferénzierung zum Anla8 ge- 
nommen wiid, die Gemeinschaft zu sprengen. 3. Wechsel der 
Beschaftigungsart. Nach strenger Observanz kann nicht nur 
jeder Uebergang zu einer anderen als der traditionellen Be- 
schaftigungsart, sondern unter Umstanden ein bloBer Wechsel 
der Arbeitstechnik Grund fiir die in der Tradition bleibenden 
werden, die Gemeinschaft als abgebrochen anzusehen. Wenn 
nun auch in der Praxis diese Folge keineswegs immer eintritt, 
so ist doch dieser Grund einer der haufigsten und praktisch 
wichtigsten Anldsse alle: Spaltungen. 4. Erschiitterung der 
rituellen Tradition bei einem Teil der Genossen, welche die strenge 
Observanz zur Aufkiindigung der Gemeinschaft veranlaBt. 

Auch heute kénnen ferner Kasten dutch rituell unzu- 
lassigen zwischenkastlichen. Geschlechtsverkehr entstehen. Nach 
der klassischen Theorie waren bekanntlich alle unreinen Kasten 
aus Kastenmischlingen entstanden. Das ist natiirlich durchaus 
unhistorisch. Allein fiir die Kastenentstehung durch Kasten- 
mischung, also durch Konkubinat, gibt es auch jetzt noch Bei- 
spiele. Endlich kommt Spaltung auch einfach als Folge von 
inneren Streitigkeiten iiber gleichviel welche Anlasse vor, so- 
fern eine Schlichtung nicht gelingt. Doch gilt dieser Grund als 
miBbilligenswert und gern werden angebliche rituelle Ver- 
st6Be des Gegners vorgeschoben. 

Die uns am meisten interessierenden Entstehungsgriinde 
neuer Kasten und Unterkasten sind die 6konomischen: Besitz- 
differenzierung und Berufswechsel oder Wechsel der Technik. 
Es darf mit Bestimmtheit angenommen werden, daB die Besitz- 
differenzierung — einen legalen Berufswechsel gab es nur in 
Form der »Notberufe« — friiher, unter den nationalen Dynastien, 
weit weniger haufig diese Folge hatte, als in neuester Zeit. 
Denn die Macht der Brahmanen, die damals ungleich groBer 
war, setzte sich iiberall fiir die Erhaltung der einmal eingelebten 
Kastenordnung eib. Konnte die Festigkeit der Kastenordnung 
damals die Entstehung von Besitzditferenzierung nicht hindern, 
so um so mehr die Entstehung neuer, vom Kastenstandpunkt 
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beanstandeter Arbeitstechnik und den Berufswechsel. Beides 
war rituell gefahrlich. Es ist selbst heute der Umstand, daB 
neue Berufe und Techniken eigentlich die Bildung von neuen 
Kasten oder Unterkasten bedingen, schon rein an sich ein starkes 
Hemmnis gegen Neuerungen und zugunsten der Tradition, 
mag auch noch so oft die heute iibermachtige Entwicklung 
des importierten Kapitalismus dariiber hinweggehen. 

Alle historischen Anzeichen sprechen dafiir, daB die eigent- 
liche strenge Kastenordnung auf dem Boden der Berufskasten 
ihren urspriinglichen Sitz hatte. Zunachst schon die geographische 
Verteilung zwischen Stammes- und Berufskasten. Ob eine Kaste 
urspriinglich aus ethnischer Differenz oder aus gentilcharismati- 
scher Berufsdifferenzierung entstanden ist, kann freilich, ftir 
altere Kastenbildungen zumal, nur selten sicher gesagt 
werden !). Immerhin ist soviel ersichtlich, daB auf dem spatern 
Eroberungsgebiet Ostbengalens und im Siiden die als urspriing- 
liche Stammeskasten erkennbaren Kasten an relativer Zahl 
und Bedeutung gegeniiber den Berufskasten ungleich starker 
vertreten sind als auf dem klassischen Boden des mittleren Nord- 
indien, wo der nachweisliche oder vermutliche Ursprung aus 
gentilcharismatischen Berufsklassen ohne ethnische Diffe- 
tenz sich relativ wesentlich starker vertreten findet als dort 2). 
Ferner sind gerade die Berufskasten und insbesondere die des 
Gewerbes — neben den reinen Bauernkasten, bei denen ja 
diese Erscheinung wesentlich selbstverstandlicher erscheint — 
Trager der strengen Kastensonderung und Tradition. Dies 
auBert sich heute vornehmlich in dem noch immer sehr starken 
Festhalten dieser Berufskasten — die darin nur von einigen 
sehr alten Paria-Stammen iibertroffen werden — an dei iiber- 
lieferten Beschaftigung 4). Natiirlich gibt es nicht wenige 


1) Eine typische »Berufskaste« ist in Bengalen z. B. die alte Schmiedekaste 
der Lohars, die zweifellos ethnisch gemischt zusammengesetzt sind. 

*) Vgl. zu all diesen Fragen den ganz vortrefflichen Generalbericht (von 
Gait) im_C, R. rorr Vol. I, p. 377 ff. 

3) Im Weichbild der traditionslosen GroBstadt Calcutta hatten von den 
Hindukasten die Wascher mehr als 80%, die hinduistischen Fischer-, Gassen- 
kehrer-, Korbflechter-, Sii®backer- und Hausdienerkasten, aber auch eine Gold- 
schmiedekaste, mehr als 50% im traditionellen Beruf stehende Zugehorige, 
wahrend von den Schreibern (Kayastha) nur 30% aclercs«, von den Brahmanen 
aber nur 13 % Priester, Lehrer, pandits und Kéche waren (nach C.R. rigor 
Vol. VII, Bericht von Blackwood, p.1V). Von denalten Weberkasten (Tanti) standen 
— infolge der europdischen Konkurrenz — nur 6% im Beruf. 
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Berufskasten, denen die vernichtende Konkurrenz der euro- 
paischen und jetzt auch der indischen kapitalistischen Industrie 
die Fortexistenz im bisherigen Erwerbszweig iiberhaupt oder 
doch auf der Grundlage des Handwerks schlechthin unméglich 
gemacht hat. Aber wo dies nicht der Fall ist, sind die Prozent- 
sdtze der im traditionellen Beruf verbliebenen Angehorigen 
gewerblicher Kasten in Anbetracht der grundstiirzenden Um- 
walzungen der Wirtschaft-doch oft auBerordentlich hohe. In 
die spezifisch miodernen Arbeitsgelegenheiten, insbesondere der 
GroBindustrie, sind wenigstens zum iiberwiegenden Teil nicht 
die alten gewerblichen Kasten, sondern weit mehr als diese: Zu- 
wanderer vom Lande, deklassierte und Paria-Kasten und 
deklassierte Mitglieder gewisser hdherer Kasten eingestrémt. 
Das moderne kapitalistische Unternehmertum, soweit es iiber- 
haupt indischer Provenienz ist, und die kaufmannischen und 
hoheren Angestellten rekrutieren sich auBer aus gewissen alten 
Handlerkasten offenbar sehr stark — und bei:dem Charakter 
der modernen Kontorarbeit und ihren Bildungsanforderungen 
ganz begreiflicherweise — auch aus Litteratenkasten, welche 
schon vorher in der Berufswahl vielseitiger waren als die ge- 
wetblichen Kasten 1). 

Dei Traditionalismus der geweiblichen Kasten ruht 6ko- 
nomisch nicht. nur auf der Abgrenzung dér einzelnen Produktions- 
zweige gegen einander, sondern auch heute noch sehr oft auf der 
Sicherung der Nahrung der einzelnen Kastenmitglieder vor 
gegenseitiger Konkurrenz. Absolut geschiitzt war und ist ja 
in dieser Hinsicht der zum alten »Dorfstab« gehorige, auf Gar- 
tenland und Deputat gesetzte Handweiker. Aber das Prinzip 
des Kundschaftsschutzes, der Garantie der jajmani-Bezichung, 
greift weit tiber sie hinaus und ist noch jetzt in einer ganzen An- 
zahl gewerblicher Kasten streng durchgefiihrt. Wir lernten 
diesen jajmani-Schutz bereits bei den Brahmanen kennen, und 
die Wortbedeutung (»Opfergeber«) zeigt, daB der Begriff in den 
Verhaltnissen dieser Kaste seinen Ursprung hat und etwa 
mit »persénlicher Sprengel« zu iibersetzen ware. Bei den Brah- 


1) Zahlen dariiber s. weiter unten Anm. 1, S, 113. An der Verw a l- 
tung beteiligen sich in der Provinz Bombay die wichtigsten Kasten in folgen- 
der Reihenfolge der Intensitat: Prabhu (alte Beamtenkaste) 27% der Kasten- 
angehérigen, Mahars (Dorfbeamte) 10%, Brahmanen 7,1 See Lohana (vornehme 
Handler) 5,8 % Bhatia(Handler) 4,7%, Vania (groBe alte Handlerkaste) FAS 
Radschputen 2% derselben, alle anderen Kasten unter 1% ihrer Mitglieder. 
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manen schiitzt ihn wesentlich die Etikette des Standes, bei 
manchen andern Kasten ist er durch die Kastenorganisation 
garantiert und zwar — wie immer in Indien — erblich 
(gentilcharismatisch). Der Chamar erhalt erblich von bestimmten 
Familien das gefallene Vieh und liefert innen das Leder fiir den 
Schuh- und sonstigen Bedarf, wahrend zugleich sein Weib Heb- 
amme des gleichen Kundenkteises ist. Die Bettlerkasten haben 
bestimmte Bettelbezirke, wie etwa unsere Kaminfeger (nur: erb- 
lich), der Nai ist fiir seine erblichen Kunden Barbier, Manikurist, 
Pedikurist, Bader und Zahnarzt1), der Bhangi Gassenkehrer 
bestimmter Bezirke. Von manchen Kasten — so den Dom (Haus- 
dienern und Bettlern) und Bhangi — wird berichtet*), daB 
die Kundschaft verduBerlich geworden und oft Teil der Mit- 
gift ist. Der Einbruch in die fremde Kundschaft gilt, wo die Ein- 
richtung bestebt, noch heute als Exkommunikationsgrund. 

Die alten gewerblichen Kasten sind aber nicht nur Trager 
eines strengen Traditionalismus, sondern, im allgemeinen, 
auch Trager der strengsten rituellen Kasten-Exklusivitat. Nir- 
gends ist Endogamie und Ausschlu8 der Kommensalitat strenger 
durchgefiihrt als gerade beiihnen. Und zwar keineswegs nur im 
Verhaltnis der Kasten héheren Ranges zu den niedriger stehenden. 
Vielmehr meiden die unreinen Kasten unter einander die infi- 
zierende Beriihrung des Ungenossen ganz ebenso streng wie die 
reinen Kasten es ihnen gegeniiber tun, ein Beweis, daB diese 
gegenseitige Exklusivitat vorwiegend nicht soziale, sondern rituelle, 
in dem alten Gast- urd Pariavolks-Charakter zahlreicher dieser 
Kasten wurzelnde Griinde hat. Gerade unter den alten Gewerbe- 
kasten und zum Teil gerade unter dem unreinen Kasten finden 
sich hinduistisch besonders korrekte Gemeinschaften. 

Der hochgtadige Kasten-Traditionalismus gerade zahl- 
teicher gewerblicher und darunter gerade auch niederer Kasten 
ist, auBer durch einen wichtigen, spadter zu erérternden reli- 
gidsen Grund, bedingt durch die bei ihnen besenders oft sich 
findende straffe Organisation der Kaste oder — in der Regel — 
der Unterkaste. Denn diese ist der normale Trager der Organe 
der Kastendisziplin, von denen nunmehr zu reden ist. 

Die Kastenorganisation entspricht der alten Dorfgemeinde 


') Diese letzten beiden Tatigkeiten degradieren rituell. 
* Blunt im C. R. rg11 fiir die United Provinces und Oudh (altklas- 
sischer Hinduboden!) p. 223, woher die obigen Notizen entnommen sind. 
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mit ihrem erblichen Dorfhaupt und ihrem Rat von Sippen- oder 
Familien-Hauptern). Die Erblichkeit des Dorfhauptes war 
nie eine absolute, sondern nur gentilcharismatisch. Bei mangelnder 
Eignung konnte das Dorfhaupt zwar unter Umstanden abgesetzt 
werden, die Wahl des Nachfolgeis pflegte sich aber an die gleiche 
Familie zu -halten. Dies gentilcharismatische Prinzip durchzog, 
sahen wir, alle in Indien vorkommenden Organisationen, vom 
politischen Gemeinwesen — wo die strenge Primogenitur erst 
spater heiliges Recht gewoiden ist — bis zur Gilde, deren Vor- 
stand und Aelteste (Schreschthi) . in aller Regel ebenfalls gentil- 
charismatisch erblich waren und geblieben sind. So auch in 
der Kaste mindestens fiir den Vorsteher: Sar panch, zuweilen 
— aber nicht immer — noch fiir die Mitglieder des »panchayat« 
Der Umstand, daB alles, was urspriinglich als Gkonomische oder 
amtliche Leistung fiir die »Gemeinschaft« existierte, im indischen 
Dorf von jeher erblich angesiedelten Deputatisten oblag, hat 
wohl zur Uebernahme und Erhaltung dieses Zustands, der ja auch 
anderwarts z. B. im vorderasiatischen Orient in hellenistischer 
Zeit bei Handwerkern inschriftlich bezeugt ist, beigetragen. Da- 
neben vielleicht eine konigliche Beleihung der fiir die einzel- 
nen Gewerbe und ihre Leistungen verantwortlichen Personen 
mit ihren Stellen in der Zeit der groBen hinduistischen Patri- 
monialkénigtiimer. Aber entscheidend war doch das alte alles: 
beherrschende Prinzip des Gentilcharisma und seine Stiitzung 
durch die Brahmanen. Gerade in religidsen Organisationen 
ist ja, noch mehr als in politischen, der Gedanke der »Wahl« 
des Oberhauptes in unserem heutigen Sinn nirgends urwiichsig. 
Was uns als »Wahl« erscheint, war stets pflichtschuldige Aner- 
kennung oder Akklamation eines Tragers des persdnlichen 
oder des Gentilcharisma. Die alte Stellung der »Ael- 
testen« in der reformierten Presbyterialverfassung war noch charis- 


1) Mit groBem Nachdruck wird heute (z. B. von Mc. Gregor im Census 
Report 1911 fiir Bombay Vol. VII p. 200) die Existenz eines Dorf-panchayat 
iiberhaupt bestritten. Es gebe nur Kasten-panchayats und darunter solche 
der, normalerweise, in einem Dorf zusammengesiedelten Bauern gleicher Kaste. 
Es kann sich, soviel aus dem im kontinentalen Europa zuganglichen Material 
ersichtlich ist, wohl nur um die Frage handeln, ob die in zahlreichen Dérfern 
unter den Dorfgenossen (»Vollbauern«) bestehenden panchayats ihren Ursprung 
in der Kaste haben oder ob friiher einmal die Kasteninstitution der Dorfinsti- 
tution irgendwie nachgebildet wurde. Die Existenz eines dem panchayat 
entsprechenden, Rechtsfalle entscheidenden, Komitees in den Dorfern scheint 
fiir die klassische Zeit geniigend bezeugt (Manu Samh. XII, 1087), 
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matisch. Die Verfassung unserer »Synodalordnungens ist da- 
gegen schon dem modernen Reprasentativgedanken entsprungen. 
So scheinen auch in Indien die jetzt mehrfach vorkommenden 
»sabha’s« (Kasten-Versammlungen aller Mitglieder oder doch 
aller Familienhaupter), modernen Ursprungs1). Die Sprengel 
der panchayat sind in aller Regel Grtlich begrenzte Gebiete. 
Interlokale Zweckverbande oder Kartelle fiir die Erledigung 
bestimmter Geschafte kommen innerhalb der Kasten vor. Gilden 
-als Teile von Kasten oder als Verbande von Kasten finden sich 
in Resten, ebenso aber auch Ueberlebsel von Gilden, welche 
Kasten-Ungenossen umfaBten. Es gibt, aber nur als Ausnahme, 
Zentralorganisationen ganzer Kasten, welche als den panchayat 
iibergeordnet gelten. Am meisten in Gebieten, welche seit langer 
Zeit einheitliche politische Reiche gebildet haben, wie umge- 
kehrt die 6rtliche Kastenzersplitterung da am groBten ist, wo 
die politische Einheit am meisten gefehlt hat. 

Welche sachliche Zustandigkeit hat nun das panchayat 
(oder die ihm entsprechende Instanz) ? Das ist sehr verschieden. 
Fiir die Gegenwart bilden jedoch keineswegs Berufsfragen den 
Schwerpunkt: die Kaste (Unter-Kaste) fungiert heute keines- 
wegs der Hauptsache nach als »Zunft« oder »Gewerkverein«. 
Sondern die Masse des Stoffs bilden rituelle Fragen. Der Zahl 
nach steht an erster Linie jede Art von Ehebruch oder anderen 
Verst6Ben gegen die intersexuelle rituelle Etikette, dann die 
BuBung und Sihnung anderer ritueller Verst6Be der Mitglieder, 
einschlieBlich vor allem der VerstéBe gegen die Regeln vom 
Konnubium und Kommensalitét oder gegen Reinheits- und 
Speisegesetze. Diese Aufgabe hat sicherlich von jeher eine sehr 
groBe Rolle gespielt, weil die Duldung- von magischen Frevlern 
in der Kaste fiir deren Gesamtheit bésen Zauber nach sich ziehen 
konnte.- Aber allerdings spielen gerade in einer Anzahl alter und 
besonders fest in der Tradition stehender mittlerer und insbe- 
sondere auch niederer Kasten doch die Berufsfragen eine sehr 
bedeutende Rolle. Zunachst, und selbstverstandlich, alle Falle 
des. Uebergangs eines Mitglieds zu einer rituell degradierenden 
oder verdachtigen Beschaftigungsart, es handle sich um einen 


1) Sie beschlieBen heute z. B. iiber die Entsendung von Studenten nach 
Japan, aber auch tiber die Aenderung wichtiger sozialer Gewohnheiten, z..B. die 
Aufhebung des Witwenzdélibats , ein Gegenstand, der frither durch »Beschliisse« 
uberhaupt nicht hatte geregelt werden kénnen, sondern nur durch Gutachten 
der Brahmanen. 
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neuen. Beruf oder eine neue Technik: je nach Umstanden kann 
dies praktisch sehr weit greifen. Aber auch Falle, die mit dem 
Ritual nicht zusammenhangen. Vor allem die Verletzung der 
jajmani-Rechte durch einen Kastengenossen oder durch Ueber- 
griffe von outcastes oder fremden Kasten. Ebenso aber auch 
die Verletzung sonstiger Kastenrechte durch einen AuBenstehen- 
den. Der Umstand, daB gerade alte und besonders tiaditionalisti- 
sche Kasten besonders stark in. diese 6konomischen Interessen 
eingreifen, macht es wahrscheinlich, daB diese Seite der Kasten- 
ordnung in friiheren Zeiten wesentlich universellere Bedeutung 
hatte. Und daB gerade gewerbliche, und unter diesen viele 
niederen, Kasten diese Funktion einer Zunft oder — je nachdem — 
eines Gewerkvereins iibernahmen, erklart sich einerseits aus der 
typischen Interessenlage des Handwerks und der gelernten 
Arbeiter, und erklart andererseits, zu einem Teil wenigstens, 
die haufig besonders ausgepragte Kastentreue gerade solcher 
niederen Kasten. Nichtzahlung von Schulden, Vermégens- 
teilungen und Bagatellprozesse unter Mitgliedern sind heute 
nicht mehr allzu haufige Gegenstande. Gelegentlich findet sich 
aber, daB die Kaste Mitglieder zu hindern sucht, gegen einander 
Zeugnis abzulegen. Aber die groBe Mehrzahl der Fragen sind 
ritueller Art, und zwar finden sich darunter gelegentlich recht 
wichtige Angelegenheiten. Dies scheint heute in etheblicher 
Zunahme: die Macht der panchayats und sabha’s auf diesem 
Gebiet ist im Steigen, und es ist in Wahrheit ein charakteristi- 
scher Teil der langsam fortschreitenden Emanzipationsbewegung 
von der Macht der Brahmanen, der sich in diesen scheinbar so 
archaistischen Geschaften der Kasten auBert. Die Befassung da- 
mit bildet das hinduistische Aequivalent fii das Streben nach 
kirchlicher »Gemeinde-Autonomie« im Occident. 

Die Zwangsmittel der Kastenorgane sind Dritten gegentiber 
der Boykott, den eigenen Genossen gegeniiber Geldbu8en und 
Verurteilung zu ritueller Entsiihnung, im Fall der Weigerung 
und schweren Fallen von Verletzungen der Kastennormen 
Exkommunikation (bahishkara). Sie ist (heute) keine Aus- 
stoBung aus dem Hinduismus, sondern aus der einzelnen Kaste. 
In ihren Folgen kann sie freilich datiiber hinaus wirken, zB. 
durch Boykott gegen jeden Dritten, der die Dienste eines ex- 
kommunizierten Kastenmitglieds noch in Anspruch nimmt. 
Die Mehrzahl der panchayats (und der entsprechenden: sonstigen 
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Organe) fassen heute ihre Beschliisse selbstandig, ohne Zu- 
ziehung der Castris und Pandits, die als fakultativ gilt. 
Einige, und zwar auch niedere, Kasten freilich kennen noch 
heute einen Rechtszug an einen der heiligen Sttihle (Kldster 
in Sankeschwar oder Schringeri). Eine autonome Satzung 
neuer Rechtsnormen durch eine Kaste kam nach althinduisti- 
schen Begriffen nicht in Frage. Heiliges Recht kann iiberall 
nur offenbart oder als von jeher bestehend neu »erkannt« werden. 
Aber das heutige Fehlen einer hinduistischen politischen Zwangs- 
gewalt und die dadurch bedingte Schwachung der Stellung der 
Brahmanen hat dahin gewirkt, daB8 tatsadchlich gelegentlich 
Rechtssatzung, korrekter Weise unter der Form der Rechts- 
erkenntnis, autonom erfolgt. Wie in den Kastenrang-Usurpa- 
tionen macht sich auch hier der Wegfall der politischen, patri- 
monial-kirchenstaatlichen Struktur der alten Konigreiche deut- 
lich in der Richtung. langsamer Erschiitterung der Kastentra- 
dition fihlbar. 

Bei den Stammeskasten ist, je weniger durchgreifend ihre 
Hinduisierung ist, desto dfter die typische Kastenorganisation 
durch Reste der alten Stammesverfassung ersetzt, was uns hier 
im einzelnen nicht interessieren soll. 

Die hohen Kasten endlich, namentlich Brahmanen und 
Radschputen, entbehren auch in ihren Unterkasten oft jeder 
einheitlichen Dauerorganisation, und zwar von jeher, soviel 
bekannt. Es treten, wenn dringende Falle vorliegen — etwa 
ein gréblicher RitualverstoB eines Mitglieds — fiir den Einzel- 
fall die nach altem Brauch dazu berufenen Haupter der Math’s 
(Kléster) zusammen, oder neuerdings auch Versammlungen 
der betreffenden Kastenabteilung. Fir die Brahmanen ist 
selbstverstandlich, daB die aus ihnen hervorgehenden Castris 
und Pandits, die Hochschulen und Maths (Kléster) mit aner- 
kanntem Rut als Mittelpunkte heiliger Studien und die von 
alters her anerkannten heiligen Stiihle ihre Autoritat zu wahren 
im allgemeinen imstande sind. Aber die: alte Konkurrenz der 
Veda-Schulen, der philosophischen Schulen, Sekten und Asketen- 
Orden gegen einander, und: die Gegensadtze der alten vornehmen 
Brahmanengeschlechter einerseits gegen die durch Usurpation 
allmahlich zu Brahmanen aufgestiegenen, andererseits gegen die 
durch Degradation zu Brahmanen niederen Rechts gewordenen 
Schichten und Unterkasten erzeugen doch tiefe Spannungen , 
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und begrenzen nach innen das nach auBen, als StandesbewuBt- 
sein, starke Solidaritatsgefiihl. Bei den Radschputen ersetzte 
der starke EinfluB der brahmanischen Hauspriester (purohita) 
fur die Erhaltung der rituellen Korrektheit die fehlenden Kasten- 
organe. Ein Teil der Unterkasten hat immethin auch bei ihnen 
starke Organe und ihr Standesgefiihl ist im ganzen kraftig. Die 
starke Vielseitigkeit der Berufstatigkeit beider Kasten, welche 
sich freilich im ganzen ziemlich streng innerhalb der Schranken 
des rituell Zuladssigen halt, ist, wie die erwahnten Notberufe bei. 
Manu gentgend zeigen, schon sehr alt. DaB die reinen Schreiber- 
Kasten, Produkte des Patrimonialismus der indischen K6nig- 
reiche, dessen historischer EinfluB in ihnen in die Gegenwart 
Shineinragt, im Gegensatz zu den alten sozialen und feudalen 
Aristokratien zwar hohe Kastenrangpratensionen, aber ungleich 
weniger Standesgefiihl besitzen — wie ihre heutige Berufsgliede- 
rung ergibt — ist leicht verstandlich. In den Handlerkasten 
existieren Reste der alten Gilden, im iibrigen ist ihre Organi- 
sation heute weit weniger straff als, allem Anschein nach, unter 
den einheimischen Fiirsten, welche die 6konomischen und speziell 
die stadtischen Kasten, aber auch Paria-Volker oft als Trager 
leiturgischer Pflichten und entsprechender Monopolrechte be- 
mutZves: —= 

Wir kénnen damit diesen trotz aller Lange unvermeidlich 
hoéchst unvollstandigen AbriB des Kastensystems abschlieBen 
und nach seinen Wirkungen auf die Wirtschaft fragen. Da diese 
wesentlich negativer Art und also mehr zu erschlieBen als induktiv 
zu ermitteln sind, koénnen dariiber nur wenige Allgemeinheiten 
gesagt werden. Uns geht hier nur das an: daB diese Ordnung 
ihrem ganzen Wesen nach durchaus traditionalistisch und anti- 
rational wirken muSte. Nur darf man die Griinde dafiir nicht 
an falschen Stellen suchen. 

K. Marx hat die eigenartige Stellung des indischen Dorf- 
handwerkers: — seine Angewiesenheit auf feste -Deputate 
statt auf Marktabsatz — als Grund der spezifischen »Stabilitat 
asiatischer Vélker« bezeichnet. Mit Recht. Aber es gab neben 
dem alten Dorfhandwerker den Handler und den Stadthand- 
werker, diesen als Marktarbeiter oder als 6konomisch abhingig 
von den Handlergilden wie im Occident. Zwar ist Indien immer 
ganz vorwiegend ein Land der Dérfer geblieben. Aber die An- 
fange der Stadte waren auch im Occident, im Binnenland zumal, 
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bescheiden, und die Stellung des stadtischen Markts war in Indien 
in vielen Punkten, durch die Fiirsten, »merkantilistisch« in ahn- 
lichem Sinn geregelt, wie in den Territorialstaaten der beginnenden 
Neuzeit. Es ist also, soweit die soziale Gliederung in Betracht 
kommt, jedenfalls nicht gerade nur die Stellung des Dorfhand- 
werkers allein, sondern auch die Kastenordnung als Ganzes 
als Trager der Stabilitat anzusehen. Nur darf hier die Wirkung 
nicht allzu unmittelbar gedacht werden. - Man kénnte etwa 
glauben: die rituellen Kastengegensdtze hatten die Entstehung 
von »GroBbetrieben« mit Arbeitszerlegung in der gleichen Werk- 
statte unméglich gemacht und darin liege ein entscheidendes 
Moment. Dies ist nicht der Fall. Das Kastenrecht hat sich den 
Notwendigkeiten der Arbeitsvereinigung in Werkstatten gegen- 
iiber ebenso nachgiebig gezeigt wie den Bediirfnissen der Arbeits- 
vereinigung und des Dienstes im vornehmen Haushalt. Rituell 
rein, sahen wir, waren alle fiir die Oberkasten nétigen Hausbe- 
diensteten. Der Grundsatz: »Die Hand des Handwerkers ist 
in seinem Beruf immer rein«!) bedeutete eine ahnliche Kon- 
zession an die Notwendigkeit, sich von auBerhauslichen Lohn- 
werkern und Stdrern Anbringungs-, Reparatur- und andere Ar- 
beiten cder persdnliche Dienste leisten lassen zu k6nnen. Ebenso 
aber galt auch die Werkstatt 2) (das Ergasterium) als rein, und 
einer Miteinanderverwendung verschiedener Kasten im gleichen 
Arbeitssaal hatte mithin rituel] nichts im Wege gestanden, so 
wenig wie das Zinsverbot im Mittelalter als solches die Ent- 
wicklung des Erwerbskapitals, welches gar nicht in Form 
der Anlage gegen festen Zins auftrat, gehindert hat. Nicht in 
solchen Einzelschwierigkeiten,. welche jedes der groBen Religiens- 
systeme in seine: Art der modernen Wirtschaft in den Weg stellte 
oder zu stellen schien, lag der Kern der Hemmung. Sondern im 
»Geist« des ganzeu Systems. Wenn es in der Neuzeit zwar nicht 
immer ganz leicht, aber eben doch schlieBlich médglich gewesen 
ist, indische Kastenarbeiter in moderne Fabriken einzustellen 
und vorher schon: die Arbeit auch det indischen Handwerker 
kapitalistisch in den auch sonst in Kolonialgebieten dafiir iib- 
lichen Formen auszuniitzen, nachdem einmal der moderne 


1) Baudhayana’s Rechtsbuch I, 5,9,1. Ebenso alle 6ffentlich zum Ver- 
kauf gestellten Waren. 

*) Bandhayana I, 5,9,3. MRituell rein sind Minen und alle Werkstatten 
mit Ausnahme derjenigen fir Alkohol-Destillation. 


I, Das hinduistische soziale System. ei 


Kapitalismus als fertige Maschinerie aus Europa importiert 
werden konnte, so muB es doch als der Gipfel der Unwahrschein- 
lichkeit erscheinen, daB auf dem Boden des Kastensystems 
die moderne Organisationsform des gewerblichen Kapitalismus 
jemals entstanden ware. Ein Ritualgesetz, bei welchem 
jeder Berufswechsel, jeder Wechsel der Arbeitstechnik rituelle 
Degradation zur Folge haben konnte, war sicherlich nicht geeignet, 
aus sich 6konomische und technische Umwéalzungen 2u gebdren 
oder ihnen auch nur das erstmalige Aufkeimen in seiner Mitte 
zu erméglichen. Der an sich groBe Traditionalismus des Hand- 
werkers muBte dadurch aufs’ d4uBerste gesteigert werden. und 
allen Versuchen des Handelskapitals, vom Boden des Verlags 
aus die gewerbliche Arbeit zu organisieren, mufte ein wesentlich 
scharferer Widerstand begegnen als im Occident. Die Handler 
selbst blieben in ihrer rituellen Abgeschlossenheit in den Banden 
des typischen orientalischen Handlertums, welches nirgends 
aus sich eine moderne kapitalistische Organisation der Arbeit 
geschaffen hat: so als wenn lauter verschiedene, gegen einander 
und gegen Dritte rituell exklusive Gastvdlker wie die Juden 
neben einander in einem Wirtschaftsgebiet ihrem Erwerb nach- 
gehen wiirden. Man hat manche der groBen hinduistischen 
Handlerkasten, so namentlich die Vania, die »Juden Indiens« 
genannt, und in diesem negativen Sinn auch mit Recht. Sie 
waren zum Teil Virtuosen skrupellosen Erwerbs, und namentlich 
manche friher als sozial degradiert geltende oder unreine und 
deshalb besonders wenig durch (in unserem Sinne) »ethische« 
Anspriiche an sich selbst belastete Kasten zeigen heute ein 
bedeutendes Tempo der Vermégensakkumulation. Sie kon- 
kurrieren darin mit einigen Kasten, die friiher die’ Stellungen 
der Schreiber, Beamten oder Steuerpachter und ahnliche Chancen 
des politisch bedingten Erwerbs, wie sie in Patrimonialstaaten 
typisch: sind, monopolisierten. Auch aus den Handlerkasten 
ist ein Teil der kapitalistischen Unternehmer hervorgegangen. 
Aber — wie gelegentlich schon bemerkt — nur soweit sie die 
heute dafiir erforderliche »Bildung« sich aneigneten, vermochten 
sie darin mit den Literatenkasten Schritt zu halten+). Die In- 
tensitat der Erziehung zum Handlertum ist bei ihnen, soviel 
die Berichte erkennen lassen, teilweise so stark, daB ihre spe- 


1).Ueber die Beziehung der indischen Sekten und Erlésungsreligionen ‘2u 
den Bank- und Handelskreisen Indiens wird spater gesprochen. 
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zifische »Begabung« dafiic keineswegs auf »Anlage« beruhen 
muB 1), DaB sie aber aus sich den rationalen Betrieb des mo- 
dernen Kapitalismus hatten schaffen konnen, dafiir liegt kein 
Anzeichen vor. Vollends aus den Kreisen des ganz traditionali- 
stischen indischen Gewerbes ware er zweifellos nie entstanden. 
Dabei ist aber der hinduistische Handwerker dennoch notorisch 
iiberaus arbeitsam; er gilt insbesondere als wesentlich ar- 
beitsamer als der indische Handwerker islamitischen Glaubens. 
Und auf das Ganze gesehen, entwickelte die hinduistische Kasten- 
organisation innerhalb der alten Berufskasten vielfach eine sehr 
hohe Intensitat der Arbeit und der Besitz-Akkumulation. 
Das Erstere mehr im Handwerk und in einzelnen alten land- 
wirtschaftlichen Kasten, von denen iibrigens namentlich die 
Kunbi’s (z. B. in Siidindien) auch an Besitzakkumulation und 
zwar heute auch in modernen Formen Betrichtliches leisten. 

Unter der englischen Verwaltung und direktem starkem 
Anreiz dazu ist der moderne gewerbliche Kapitalismus, die 
Fabrik insbesondere, in Indien eingezogen. Aber — vergleichs- 
weise betrachtet — in wie geringem Umfang und mit welchen 
Erschwerungen! Nach mehreren. hundert Jahren englischer 
Herrschaft gibt es. jetzt gegen’ 980000 Fabrikarbeiter, also 
etwa 44 % der BevélKerung. Dabei ist, und zwar auch in den 
Fabrikindustrien mit den hodchsten Loéhnen, die Arbeiterrekru- 
tierung schwer?); erst die neuesten Arbeiterschutzakte hat 
die Fabrikarbeit etwas populdrer gemacht. Frauenarbeit findet 
sich, obwohl es (Textil)-Industrien gibt, wo die Frau das Doppelte 
leisten kann als der Mann, nur sparlich und aus den allerver- 
achtesten Kasten. Die indische Fabrikarbeiterschaft zeigt genau 
jene traditionalistischen Ziige, welche ihr in der Friihzeit des 
Kapitalismus auch in Europa anhafteten. 

Die Arbeiter wollen gern schnell etwas Geld verdienen, um 


1) Ueber die Schulung zum Handel bei den Baniya’s s. den C. R. fiir Ben- 
galen. Gegen eine Einschatzung der »Naturanlage« spricht ja auch, daB 
alte Kasten mit starkem Berufswechsel oft in Berufe einstrémen, welche in 
den Anforderungen an die »Naturanlages psychologisch den denkbar gréBten 
Gegensatz zur bisherigen Beschaftigungsart bilden, aber durch die Gemein- 
samkeit des Nutzens bestimmter anerzogener Kenntnisse und Fertigkeiten 
einander nahe stehen. So der friiher erwahnte haufige Uebergang der alten 
Feldmesserkasten — deren Glieder naturgemaB die We ge besonders genau 
kannten — zum Chauffeurberufe und viele Abhnliche Beispiele. 

2) Sie muB in Kalkutta vielfach von auswarts erfolgen: in einem Dorf 
der Umgegend spricht kaum 1/9 die Landessprache, das Bengalisch. 
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sich selbstandig zu machen. Erhdhung der Lohnsitze wirkt 
auf sie nicht im Sinn des Anreizes zu starkerer Arbeit, oder zu 
besserer Lebenshaltung, sondern umgekehrt: sie machen dann 
langere Ferien, weil sie es kénnen oder ihre Frauen behangen 
sich mit Schmuck. Beliebiges Fortbleiben von der Arbeit ver- 
steht sich von selbst und so bald als méglich, zieht sich der Arbeiter 
mit seinen Spargroschen wieder auf das Heimatdorf zuriick 3). 
Er ist eben nur »Gelegenheits«-Arbeiter. »Disziplin« im euro- 
paischen Sinn ist ihm ein unbekannter Begriff. Trotz eines 
viermal billigeren Lohnes ist daher die Konkurrenz gegen Europa, 
da man 2% mal mehr Arbciter und weit mehr Aufsicht braucht, 
nur in der Textilindustrie leicht. Ein Vorteil der Unternehmer 
ist: daB die Kastengeschiedenheit der Arbeiter bisher jegliche 
Gewerkschaftsorganisation und jeden eigentlichen »Streik« un- 
modglich gemacht hat. Zwar — wie wir sahen — die Arbeit in 
der Werkstatt ist »rein« und erfolgt gemeinsam, (nur gesonderte 
Wasserbecher am Brunnen sind nétig, mindestens je einer fiir 
Hindu und JIslamiten, und in Schlafstatten schiafen nur Leute 


gleicher Kaste zusammen) — aver eine Verbriiderung ist hier 
(bisher) so wenig médglich gewesen wie eine conjuratio der 
Biirger ?). 


Leider liegen eingehende Angaben iiber die Einbezichung 
der cinzelnen Kasten in den modernen kapitalistischen rwerb 
— wenigstens fiir den fremden Bearbeiter zugadnglich — nur in 
diirftigem Umfang vor °). 

1) vy, Delden a. a. O. S. 96. 

2) Vgl. v. Delden a. a. O. S. 114—125. 

8) Moderne »gelernte« Arbeit wird in der Stadt Calcutta anscheinend 
am starksten aus den Kasten der Kaivartha (alte Stammeskaste von Bauern 
und Fischern), Kayasth (Schreiber) und Tanti (alte Weberkaste) rekrutiert, 
die ungelernte sog. Kuli-Arbeit ebenfalls aus den Kasten der Kaivartha und 
Kayasth, daneben aus den verachteten Kasten der Goaia (Milchmanner, alter 
Pariastamm) und Chamar (die groBe unreine Lederarbeiterkaste Bengaleris). 
Auch sonst sind dort die aus ihrem traditionellen Verdienst geworfenen untersten 
Kasten unter der Kuli-Arbeit am starksten vertreten. Die eigentlichen Fabuik- 
arbeiter stellen wiederum vor allem die vier Kasten der Tanti (Weber), Naivartha 
(Bauern und Fischer), Chamar (Lederarbeiter), Kayasth (Schreiber). Dagegen 
sind z, B. von denChhatri (angeblich: Kschatriya, in Wahrheit ein alter Keis- 
lauferstamm) 45% Bauern, »speons« und Hausgesinde, fast keiner im Staats- 
dienst und in der Industrie. In der Textilindustrie der Provinz Bombay 
sind beteiligt mit 63% ihres Bestands die Weberkasten, mit 1 die Bhatia 
(altes Gastvolk von Handlern), mit 9,8% die Vani (vornehme Handler), mut 
3,8% die Radschputen; die Prabhu (Beamte) und Mahan (Dorfbeamte) mit 
iiber 1%, der Rest der Kasten darunter. Die Handler und die zuletzt ge ee 

Max Weber, Religionssoziologie 11. 
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Ueber die Einkommensverhaltnisse der Hauptkasten (aus- 
anderen Quellen als Amt, Pension und Wertpapieren, Part IV der 
Income Tax Act), soweit dariiber die Zensus-Superintendenten 
berichtet haben, macht Gait im Generalbericht zum Zensus von 
rg1r 4) folgende hier interessierende Angaben: 

In Bengalen gibt es rund 23000 zur Einkommenssteuer 
aus Wirtschaftserwerb Veranlagte. Die Mohammedaner, 24 Mil- 
lionen = 51,7% der Bevélkerung, haben nur 3177 aus diesen 
Steuerquellen Veranlagte, also etwas iiber 1/, aller. Fast eben- 
soviel hat die eine einzige Kayasth-(Schreiber-)Kaste fiir sich 
allein, und zwar teils aus Unternehmungen, teils aus »profession«. 
Nach ihnen kommen die Brahmanen, von denen 50% der Ver-_ 
anlagten ihr Einkommen aus Unternehmerverdienst beziehen, 
und, ihnen fast gleichstehend, die Shaha, eine kleine (119 000 
Képfe zahlende) Unterkaste der Sunri, welche den Spirituosen- 
handel monopolisierten. Sie stellen prozentual die Héchstzahl 
der Veranlagten. AuBer ihnen hat nur noch die Oelpresser- und 
~Handler-Kaste der Teli tiber 1000 Veranlagte, allé anderen 
weniger. Der Bericht findet es iiberraschend, daB die alten | 
Handlerkasten der Gandhabaniks und Subarnabaniks, nach 
dem Namen zu schlieBen urspriinglich Spezerei- und bzw. Edel- 
metallhandler nur mit je 500 Veranlagten vertreten sind; in- 
dessen ist das proportional zur Zahl (je zwischen 100 000 und 
120 000 Képfe) doch starker als die Teli-Kaste (14 Millionen). 
DaB eine zu den niedrigen Cudra gerechnete Handlerkaste, 
wie die Shaha’s (deren Wasser von Brahmanen nicht immer 
genommen wird) unbedenklicher in der Eingliederung in die 
modernen Erwerbschancen ist, als die Teli (welche in Bengalen 
mit der Nabasakh-Gruppe rangieren) und die beiden Kasten 
der Gandhabaniks und Subarnabaniks, welche, vermutlich 


Kasten stellen im wesentlichen die Unternehmer (bzw. was die Radschputen an- 
langt, »Besitzer«). Am H an del (mit Ausschlu8 der Nahrungsgewerbe) beteiligen 
sich in der Provinz Bombay von den einzelnen Kasten folgende Prozentsatze (des 
Kastenbestandes) ; Brahmanen 3,2%, Vania (alte vornehme Handlerkaste) 24,8%, 
Bhatia (altes Handler-Gastvolk) 7%, Radschputen und Mahrathen, praktisch 0, 
Prabhu (Beamte) 9,3 %, Lohana (alte vornehme Handlerkaste im Sindh) 6 %, 
Weber, Koli (Kleinbauern), Kunbi (Bauern), Mahar (Dortbeamte) praktisch 90, 
Pandhari (Palmsaftdestillateure) 2%. Von den alten Handlerkasten sind er- 
hebliche Bruchteile heut im Nahrungsmittelgewerbe (wohl namentlich im De- 
Lailgeschalt) tatig, so 4o % der Vania, 61,3 % der Bhatia, 22,8 °% der Lohana, 
von hee anderen nur wenige und von den vornehmen Kasten praktisch niemand, 
') $. 480, 
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mit Recht, frither Vaigya-Rang eingenommen zu haben bean- 
spruchen, ist durchaus verstandlich, freilich auch fiir den tra- 
ditionalistischen Geist des echten alten Hinduismus bezcichnend. 
Die Ueberlegenheit der Anpassung der dazu iiberhaupt geeig- 
neten Hindukasten an den rationalen Erwerb gegeniiber dem | 
bengalischen Islam tritt deutlich zutage. Diese relative Unter- 
legenheit des Islam wiederholt sich cbenso in allen anderen 
Provinzen. Die islamitische Scheikh-Kaste hat hohe Steuer- 
zahler (namentlich im Panjab) wesentlich unter den groBen Land- 
- Fentnern +), ebenso wie die Radschputen, Babhans (vornehme 
Landlord- und Getreide-GroBhandler-Kaste) und mehrfach auch 
die Brahmanen und die den Radschputen nahestehenden Khatri. 
In Bihar stehen unter den Veranlagten aus kapitalistischem 
Einkommen die Agarvals (Unterkaste der Kewat, sehr alte Hind- 
lerkaste) voran und die Kalvan und Sunri (alte Kasten von 
Palmsaftdestillateuren) und Teli (Oelpresser) stehen unter den 
dann Folgenden quantitativ neben den vornehmen Kasten der 
Brahmanen und Babhans (diese 7 Kasten haben die Halfte des 
aus »trade« flieBenden steuerbaren Einkommens). Im oberen 
Gangestal (United Provinces), dem altklassischen Gebiet des 
Hinduismus, im Panjab und im Siiden ist meist die alte Handler- 
kaste dex Baniyas Trager der weitaus gré8ten Einkommen, 
aus Handel, wahrend im Nordwesten die Khatris — eine alte 
vornehme, international bekannte Handler- und Schreiber- 
Kaste, die auch im Grundrenteneinkommen neben den Brah- 
manen eine bedeutende Rolle spielt, im gewerblichen Ein- 
kommen allen voranstehen, die Kayasth aber (im oberen Ganges- 
tal) im Verhaltnis zu ihrer Zahl tiberproportional am Ein- 
kommen aus »profession« beteiligt sind. 

Die Beteiligung des einheimischen — zum Teil ganz ge- 
waltigen — Vermégensbesitzes als »Kapital« in modernen 
Unternehmungen blieb lange verhaltnismaBig gering; in der 
Jute-Industrie fehlte sie fast ganz. »Schlechte Erfahrungen« 
nicht nur mit den Unternehmern und Associés, sondern auch 
mit den Werkmeistern haben es bedingt, daB noch jetzt z. B. 
in der recht eigentlich indischen, der Jute-Industrie, eigentlich 
nur die Aufpasser, aber sonst fast niemand, der technische oder 


1) Rentner iiberhaupt waren in der Provinz Bombay unter den Kasten 
der Brahmanen, Prabhu (Beamte), Mahar (Dorfbeamte), Lohana (Handler) 
am stairksten vertreten, A 
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kaufmannische Funktionen hat, indischer Abkunft ist (es sind 
meist Schéotten: v. Delden, Die ind. Jute-Industrie 1915, S. 86). 
— Die Jute-Jndustrie mit durchschnittlich 3420 Arbe'tern 
auf jeden Betrieb ((v. Dclden a. a. O. 179) ist die am starksten 
zur GroBindustrie entwickelte Industrie Indiens. 

Die Unterschiede der Intensitat des Strebens nach Geld- 
erwerb, vor allem die Begiinstigung der vom hinduistischen 
Standpunkt aus ethisch ungebundeneren Handler (Spirituosen- 
Handler) und daneben der Literaten, sodann aber die starkere 
Neigung des Hindu-Reichtums zu intensiver handlerischer Ver- 
wertung gegeniiber dem islamitischen ttitt deutlich zutage 
und entspricht der oft berichteten gréBeren Arbeitsintensitat 
der — dabei traditionalistischeren — hinduistischen Handwerker 
gegeniiber den islamitischen. Beides ist, durch den besondern 
Sinn mitbedingt, welchen die Erfillung der Kastenpflichten 
fiir den Hinduismus besitzt. Wir miissen uns diesem wichtigen 
Punkt jetzt zuwenden. 

Wir sahen, daB innerhalb des Hinduismus eine ungewohn- 
lich breite Toleranz in bezug auf die Lehre (mata) besteht, wah- 
rend alles Gewicht auf den rituellen Pflichten (Dharma) liegt. 
Immerhin hat nun aber, und damit haben wir uns jetzt zu be- 
fassen, auch der Hindvismus gewisse »Dogmen« wenn man 
darunter solche Glaubenswahrheiten versteht, deren gdanzliche 
Leugnung als »ketzerisch« gilt und, wenn auch nicht einen Einzel- 
nen, so doch eine Gemeinschaft, die sich zu ihnen ausdriicklich 
bekennt, auBerhalb der hinduistischen Gemeinschaft stellen wiirde. 
Der Hinduismus kennt zunachst eine Anzahl offizicller Lehr- 
systeme. Wir werden sie spater, bei Besprechung der Erlésungs- 
religionen der Intellektuellenschichten, kurz kennen lernen. Hier 
interessiert uns, daB es auch spezifisch heterodoxe philosophi- 
sche Lehrmeinungen gibt. Vor allen zwei pflegen angefiihrt 
zu werden: die Philosophie der Materialisten und die der Bauddhas 
(Buddhisten). Was ist an der Lehre der letztefen das spezifisch 
Heterodoxe? Die Ablehnung der Brahmanen-Autoritat findet 
sich auch bei Hindukasten. Die Zulassung aller Kasten zur Er- 
lésung findet sich auch bei Hindus. Die Rekrutierung der Ménche 
aus allen Kasten batte sie zu einer rituell unreinen Sekten- 
kaste machen kénncn. Belastender war die Verwerfung der 
Yeden und des hinduistischen Rituals als fiir die Erldsung wert- 
los. Aber die Buddhisten hatten ein eignes Dharma an die Stelle 
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gesetzt, teilweise ein strengeres als das der Brahmanen. Und 
es wird ihnen eben nicht nur rituelle Kastenlosigkeit, sondern 
auch ketzerische Lehre vorgeworfen, einerlei ob diese nun der 
wirkliche Grund war, sie nicht als Hindu anzuerkennen. Worin 
bestand diese, und was hatte sie mit der Ketzerei der »Materia- 
listen« gemeinsam im Gegensatz zu der Lehre der orthodoxen 
Schulen? Die Buddhisten leugneten, ebenso wie die Materia- 
listen, die Existenz der »Seele« 1), zum mindestens als einer 
Einheit des Ich. Das hatte nun bei den Buddhisten — und 
zwar gerede in dem gleich zu erwahnenden entscheidenden 
Punkt — eine fast rein theoretische Bedeutung. Aber es scheint 
doch, da® hier der wichtigste AnstoB (in theoretischer Hinsicht) 
lag. Denn alle hinduistische Philosophie und Alles, was man, tiber 
den reinen Ritualismus binaus, als »Religion« der Hindus be- 
zeichnen kann, hangt allerdings am Seelenglauben. 

Kein Hindu leugnet zwei Grundvoraussetzungen der hindui- 
stischen Religiositat: den Samsara-(Seclenwanderungs-) Glauben 
und die mit ihm zusammenhangende Karman- (Vergeltungs-) 
Lehre. Sie, und nur sie, sind wirkliche »dogmatische« Lehr- 
stiicke des gesamten Hinduismus, und zwar gerade in der Art 
ihrer Verkniipfung miteinander zu einer dem Hinduismus ganz 
aliein eigentiimlichen Theodizee der bestehenden sozialen, d.h. 
also: der Kastenordnung. 

Der Glaube an die Seelenwanderung (Samsara), direkt er- 
wachsen aus sehr universell verbreiteten Vorstellungen vom 
Schicksal der Geister nach dem Tode, ist auch anderwarts ent- 
standen. Soim hellenischen Altertum. In Indien lag aus Griinden 
der Fauna und des Nebeneinander verschiedenfarbiger Rassen 
die Entstehung der Vorstellung nahe. Es ist doch wohl sehr 
wahrscheinlich, daB das im Ramayana in Siidindien auftretende 
Affenheer ein solches der schwarzen Dravida’s ist. Und selbst 
wenn nicht, so zeigt sich jedenfalls, daB die Affen als den Menschen 
gleithartig gedacht werden und, da dieser Gedanke gerade 
fiir Siidindien, den Sitz von schwarzen Vélkern, welche vom 
Standpunkt des Ariers dem Affen abnlich sahen, nabe lag. Als 
»unsterblich« galten die abgeschiedenen Seelen urspriinglich in 


1) Wir brauchen hier diesen Ausdruck ganz provisorisch und undifferen- 
ziert, also vorlaufig ohne Ricksicht darauf, daB die hinduistische Philosophie 
verschiedene metaphysische Vorstellungen vom Wesen der Seele ent- 
wickelt hat. 
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Indien sowenig wie anderwatts. Die Totenopfer sollten sie zur 
Ruhe bringen und ihren Neid und Zorn gegen die gliicklichen 
Lebenden beschwichtigen. Der Aufenthalt der »Vadter« blieb 
im ganzen doch problematisch. Ohne Opfer drohte ihnen in 
den Brahmana’s der Hungertod; deshalb galten ja Opfer als 
das Verdienst schlechthin. Auch den Gottern wurde gelegentlich 
»nlanges Leben« gewiinscht und zunchmend findet sich die An- 
nahme, da8B die Existenz weder der Gétter noch der Menschen 
im Jenseits etwas Ewiges sei4). Als sich dann die Spekulation 
der Brahmanen mit ihrem Schicksal zu befassen begann, ent- 
stand allmahlich die Lehre vom »Wiedertod«, der den sterbenden 
Geist oder Gott wieder in ein anderes Dasein fiihre, — und es 
Jag nahe, dieses wieder auf der Erde zu suchen und damit an 
»Seelentier«-Vorstellungen, die hier wie sonst bestanden haben 
werden, anzukniipfen. Damit waren die Elemente der Lehre 
gegeben. Die Verkniipfung mit der Lehre von der Vergeltung 
guter und béser Handlungen durch die mehr oder minder ehren- 
volle oder schmachvolle Art der Wiedergeburt ist gleichfalls 
nicht nur indisch, sondern findet sich ebenfalls z. B. bei den 
Hellenen. Dem Rationalismus der Brahmanen ist aber zweierlei 
eigenttimlich, was erst die héchst penetrante Bedeutung der 
so gewendeten Lehre bedingt: 1. die Durchfiihrung des Ge- 
dankens, daB jede einzelne ethisch. relevante Handlung unab- 
wendbar ihre Wirkung auf das Schicksal des Taters iibt, daB 
also keine solche Wirkung verloren gehen kann: die Lehre vom 
»Karman«; — 2. die Verkniipfung mit dem sozialen Schicksal 
des Einzelnen innerhalb der gesellschaftlichen Organisation 
und dadurch mit der Kastenordnung. Alle (rituellen oder ethi- 
schen) Verdienste und Verschuldungen des Einzelnen bilden 
eine Art von Kontokorrent, dessen Saldo unweigerlich das weitere 
Schicksal der Seele bei der Wiedergeburt bestimmt, und zwar 
ganz genau proportional dem Mai des Ueberschusses der einen 
oder der anderen Seite des Kontos2). »Ewige« Belohnufgen 
oder Strafen kann es also unmdglich geben: sie waren ja absolut 


*) S. Boyer, Journal Asiat. 9. Ser. 18 (1901) und tiber den »Wiedertod« 
jetzt vor allem: H. O]denberg, Die Lehre der Upanischaden und die 
Anfange des Buddhismus (Géttingen 1915). 

*) Schicksalsglaube, Astrologie, Horoskopie waren in Indien seit langem 
sehr verbreitet. Aber bei naherem Zusehen scheint sich zu zeigen, daB das Horo- 
skop die Schicksale wohl anzeigt, daB aber die Konstellation selbst in ihrer guten 
oder ublen Bedeutung fiir den Einzelnen durch Karman bestimmt wird. 
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unproportional einem endlichen Tun. Im Himmel sowohl 
wie in der Hille kann man nur endliche Zeit sein. Und beide 
spielen tiberhaupt nur eine Nebenrolle. Der Himmel war wohl 
urspringlich nur ein Brahmanen- und ein Kriegerhimmel. Der 
Hélle aber konnte auch der iibelste Siinder durch rein rituelle 
und auBerst bequeme Mittel: das Aussprechen bestimmter For- 
meln in der Todesstunde, auch durch andere (sogar unwissent- 
lich und durch den Feind) entgehen. Hingegen gab es scblecht- 
hin keinerlei rifuelles Mittel und iiberhaupt keine~- (innerwelt- 
liche) Tat, durch die man sich der Wiedergeburt und dem Wieder- 
tod entziehen konnte. Die universell verbreitete Vorstellung: 
da8 Krankheit, Gebrechen, Armut, kurz alles was im Leben 
gefiirchtet wurde, Folgen selbstverschuldeter, bewuBter oder 
-unbewuBter, magisch relevanter Verfehlungen seien, wurde hier 
zu der Anschauung gesteigert: daB das gesamte Lebensschick- 
sal des Menschen eigenste Tat sei. Und da der Augenschein 
allzu sehr dagegen sprach, daB die ethische Vergeltung innerhalb 
jedes einzelnen Lebens im Diesseits sich vollziehe, so lag nach 
Durchbildung des Seelenwanderungsgedankens die Konzeption 
sehr nahe und wurde von den Brahmanen, zuerst offenbar als 
esoterische Lehre, vollzogen: da8 Verdienste und Verschul- 
dungen friiherer Leben das jetzige, solche des jetzigen Lebens 
das Schicksal im kiinftigen Erdenleben bestimmen. Da der 
Mensch in der grenzenlosen Abfolge immer neuer Leben ‘und 
Tode allein durch eigene Handlungen sein Schicksal bestimme, 
war die konsequenteste Form der Karman-Lehre. Die Quellen, 
zumal die monumentalen Quellen, zeigen zwar, daB diese Konse- 
quenz nicht immer festgebalten wurde. Die altiiberlicferten 
Totenopfer waren ja, sofern man durch sie das Schicksal des 
Toten beeinflussen wollte, damit im Widerspruch, und wir finden 
denn auch, daB, wie im Christentum, Gebete und Opter ver- 
richtet, Stiftungen gemacht und Bauten aufgefiihrt wurden, 
um die Verdienste und damit das Zukunftsschicksal der Ahnen 
aufzubessern. Allein solche, und ahnliche, Reste einer anderen 
Auffassung andern nichts daran, da8 der Einzelne sich fortge- 
setzt vor allem mit-der-Besserung seines eigenen. Wiedergeburts- 
Schicksals befaBte. Gerade das zeigen die Inschriften. Man 
bringt Opfer und macht Stiftungen, um kiinftig in einer ebenso 
guten oder besseren Lebenslage, z. B. mit der gleichen Frau oder 
den gleichen Kindern, wiedergeboren zu werden; Fiirstinnen 
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wiinschen 21 errcichen, daB sie kiinftig in einer ahnlich respek- 
tabeln Position wiede auf Erden erscheinen. Und hier liegt nun 
der entscheidende Zusammenhang mit der Kastenordnung. 
Gerade die Kastenlage des Einzelnen ist nichts Zufalliges: der 
sozialkritische Gedanke des »Zufalls der Geburt«, wie er dem 
Schicksalsglauben des traditionalistischen Konfuzianismus mit 
occidentalen Sozialreformern gemeinsam ist, fehlt in Indien 
fast vollig. Der Einzelne wird in der Kaste geboren, welche er 
sich in einem friitheren Leben durch sein Verhalten verdient 
hat. Der einzelne Hindu ist also tatsachlich, je nachdem, »vor- 
sichtig« oder »unvorsichtiga gewesen in der Wahl, wenn auch 
vielleicht nicht, wie das deutsche Scherzwort sagt, seiner kon- 
kreten »Eltern«, so doch der Kaste, der diese angehérten. Ein 
korrekt glaubiger Hindu wird im Hinblick auf die klagliche Lage 
eines zu einer unreinen Kaste Gehorigen nur den Gedanken 
haben: er hat besonders viele Siinden aus friherer Existenz 
abzubiiBen 1). Dies aber hat die Kehrseite: daB das Mitglied 
der unreinen Kasie vor allem auch an die Chance denkt, durch 
ein kastenrituell exemplarisches Leben seine sozialen Zukunfts- 
chancen bei der Wiedergeburt verbessern zu konnen. In diesem 
Leben gibt es einen “,usweg aus der Kaste, nach oben wenigstens, 
schlechterdings nicht. Denn der unentrinnbar abrollenden Kar- 
man: Kausalitat entspricht die Ewigkeit der Welt, des Lebens 
und: vor allem: der Kastenordnung. Keine echt hinduistische 
Lehre kennt einen »jiingsten Tag«. Es gibt zwar nach weit- 
verbreiteten Lehren Epochen, in denen die Welt, wie bei der 
germanischen G6tterdammerung, zum Chaos zurtickkehrt, aber 
nur um ihren Kreislauf alsbald wieder zu beginnen. So wenig 
wie die Menschen sind die Gétter »unsterblich« Ja, nach einzelnen 
Lehren ist, da ein Mensch durch besonders hohe Tugend auch 
als ein Gott, z. B. als Indra, wiedergeboren werden kann, dieser 
eigentlich nur ein Name fiir wechselnde und fungible Persénlich- 
keiten. Da der einzelne fromme Hindu die pathetischen Vor- 
aussetzungen dieser die Welt in einen streng rationalen, ethisch 
determinierten Kosmos umwandelnden Karmanlehre — der konse- 
quentesten Theodizee, welche die Geschichte je hervorgebracht 
hat — nicht immer in ihrem Gesamtzusammenhang vor Augen 
zu haben pflegte, ist fiir die uns interessierende praktische Wir- 


*) Dies berichtet denn auch Blunt im Census Report 1911 als eine inm gegen- 
aber mit Bezug auf die Chamar gemachte AeuBerung vornehmer Hindus. 
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kung ohne Belang. Er blieb hineingebannt in das Gehause, 
welches nur durch diesen ideellen Zusammenhang sinnvoll wurde 
und die Konsequenzen davon belasteten sein Handeln. Wenn 
das kommunistische Manifest mit den Sidtzen schlieBt: »Sie« 
(die Proletarier) »haben nichts zu verlieren als ihre Ketten, sie 
haben eine Welt zu gewinnen« — so galt das gleiche fir den 
frommen Hindu niederer Kaste. Auch er konnte »die Welt«, so- 
gar die Himmelswelt gewinnen, Kschatriya, Brahmane, des 
Himmels teilhaftig und selbst ein Gott werden, — nur nicht in 
diesem seinem jetzigen Leben, sondern in dem kiinftigen Da- 
sein nach der Wiedergeburt, innerhalb der gleichen Ordnungen 
dieser Welt. Die Ordnung und der Rang der Kasten waren 
ewig (der Idee nach), wie der Gang der Gestirne und der Unter- 
schied zwischen den Tiergattungen und den Menschenrassen. 
Sinnlos ware der Versuch sie umstiirzen zu wollen. Die Wieder- 
geburt konnte ihn zwar hinab in das Leben eines »Wurms im 
Darm eines Hundes« fiihren, — aber je nach seinem Verhalten 
auch hinauf in den SchoB einer Kénigin und Brahmanentochter. 
Absolute Vorbedingung aber war in seinem dermaligen Leben die 
strenge Erfiillung seiner jetzigen Kastenpflichten, die Vermei- 
dung des rituell schwer siindhaften Versuchs, aus seiner Kaste 
treten zu wollen. Das »bleibe in deinem Beruf«, im Urchristen- 
tum eschatologisch motiviert, und die »Berufstreue« tiberhaupt 
waren hier an den hinduistischen Wiedergeburts-VerheiBungen 
verankert, so fest, wie keine andere »organische« Gesellschafts- 
ethik es je vermocht hat. Denn im Hinduismus kniipfte sie 
nicht an sozialethische Lehren von der Sittlichkeit der Berufs- 
treue und des frommen Sichbescheidens an, wie in den patriarcha- 
len Formen des Christentums, sondern an die ganz persdnlichen 
Heilsinteressen des Einzelnen. Sie setzte, neben den Aengsten 
vor magischen Folgen von Neuerungen!), auch die denkbar hochste 
Pramie, welche der Hindu kannte, auf die Kastentreue. Der 
Handwerker, welcher nach den Vorschbriften der Tradition treu 
arbeitet, im Lohn nicht tberfordert, in der Qualitat nicht be- 
triigt, wird nach der Heilslehre des Hinduismus — je nach dem 
Rang seiner gegenwartigen Kaste — als Kénig, als Edler usw. 
wiedergeboren. Dagegen gilt der oft zitierte Grundsatz der 

1) Die indischen Jutebauern sind noch heute nicht oder schwer zum 


Diingen ihres Landes zu bringen, nur weil es »gegen den Brauch« ist. 
(v. Delden, Studien iiber die indische Juteindustrie 1015.) 
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klassischen Lehre: daB »dieErfiillung der eigenen« (Kasten-) 
»Pflicht selbst ohne Auszeichnung besser ist als das Erfiillen 
der Pflicht eines Anderen sei es auch in noch so ausgezeichneter 
Art: denn darin liegt stets Gefahr«. Vollends die Vernachlassi- 
gung eigener Kastenpflichten zugunsten von hdheren Praten- 
sionen zieht unfehlbar Nachteile im jetzigen oder kiinftigen 
Leben nach sich. Die hinduistische Berufstugend war die tra- 
ditionalistischste Konzeption der Berufspflicht, die tiberhaupt 
denkbar war. Die Kasten mochten mit bitterem Ha fremd 
nebeneinanderstehen, — denn daB cin jeder sein Schicksal »ver+ 
dient« hatte, machte das bessere Schicksal des Anderen gewiB 
nicht erquicklicher fiir den sozial Benachteiligten: — Umsturz- 
gedanken oder das Streben nach »Fortschritt« waren auf diesem 
Boden undenkbar, so lange und so weit die Karman-Lehre uner- 
schiittert blieb. Gerade fiir die niederen Kasten, die durch 
rituelle Kasten-Korrektheit das Meiste zu gewinnen hatten, 
war die Versuchung zu Neuerungen am geringsten und ihr noch 
heute ‘oft besonders strenges Festhalten an der Tradition er- 
klart sich auch aus der GroBe der VerheiBungen, die gerade fiir 
sie durch eine Abweichung von ihr bedroht wurden. Auf dem 
Boden dieses an der Karman-Lehre verankerten Kasten-Ritualis- 
mus war eine Brechung des Traditionalismus durch Rationali- 
sierung der Wirtschaft eine Unmédglichkeit. Wer aus dieser 
ewigen Kastenwelt, in welcher die G6tter eigentlich auch nur 
eine, zwar uber den Brahmanen, aber — wie wir sehen werden 
— unter den durch Askese mit magischer Kraft ausgestatteten 
Zauberern stehende Kaste bildeten, und aus dem unentrinn- 
baren Kreislauf der Wiedergeburt und des Wiedertodes heraus- 
wollte, der muBte aus der Welt selbst heraus in jene Hinter- 
welt, in welche die hinduistische »Erlésung« fiihrte. Von der 
Entwicklung dieses indischen Erlésungsglaubens ist spdter ge- 
sondert zu reden. Hier beschaftigt uns vorerst ein anderes 
Problem. ~ 

Wenn es klar ist, daB das fiir den Hinduismus Spezifische die 
Verbindung deransich auch sonst vorkommenden Karman- 
Theodizee mit der kastenmaBigen sozialen Ordnung ist, so muB 
gefragt werden: woher ist diese Kastenordnung, welche sich in 
dieser Art anderwarts gar nicht oder doch nur in Ansatzen findet, 
gerade in Indien entstanden? Mit dem Vorbehalt, daB bei der 
Meinungsverschiedenheit auch der ausgezeichnetsten Fach- 
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Indologen tiber viele Punkte hier nur Vermutungen méglich 
sind, laRt sich dariiber im AnschluB an friihere Ausfiihrungen 
das Folgende sagen: 

Klar ist, daB bloBe Berufsschichtung an und fiir sich eine so 
schroffe Scheidung nicht aus sich gebdren konnte. DaB leitur- 
gische Zunftgliederung sie erstmalig bewirkt hatte, ist nicht 
erweislich und nicht wahrscheinlich. Und die sehr groBe Zahl 
der dem Ursprung nach ethnischen Kasten zeigt, daB zum 
mindesten Berufsgliederung allein den Zustand nicht erklart, 
so stark sie mitgewirkt haben muB. Die Bedeutung ethnischer 
Momente neben den standischen und 6konomischen ist auBer 
Zweifel. 

Man hat nun, mehr oder minder radikal, die Kastengliede- 
rung einfach mit der Rassengliederung gleichsetzen wollen. 
Der alteste Ausdruck fiir »Stand« (varna) bedeutet »Farbe«. 
Die Kasten sind in der Tradition oft nach typischer Hautfarbe 
geschieden: Brahmanen: weiB, Kschatriya: rot, Vaicya: gelb, 
Cudra: schwarz. Die anthropometrischen Untersuchungen, 
namentlich von Risley, haben typische Abstufungen anthropo- 
logischer Merkmale je nach der Art der Kasten ergeben. 
Der Zusammenhang besteht also. Man darf sich nur nicht etwa 
vorstellen: es sei die Kastenordnung ein »rassenpsychologisches« 
Produkt, aus geheimnisvollen, im »Blut« liegenden Tendenzen 
der »indischen Seele« zu erklaren. Oder: die Kaste sei der Aus- 
druck des Gegensatzes verschiedener Rassentypen oder ein 
Produkt einer »im Blut« liegenden »Rassen-AbstoBung«?), 
oder von »im Blut« liegenden Unterschiedén der »Begabung« 

und Eignung fiir die einzelnen Kastenberufe. Die Rasse, oder 
-richtiger, die Tatsache des ZusammenstoBens rassenverschiedener 
und zwar — darauf kommt es soziologisch an — im auBeren 
Typus auffallend rassenverschiedener Volker in Indien ist fur 
die Entwicklung der Kastenordnung von sehr erheblicher Be- 


1) Solche Vorstellungen treiben auch in der Erérterung der nordameri- 
kanischen Neger-Probleme ihr Wesen. Was die angebliche »natiirliche« Anti- 
pathie der Rassen gegeneinander anbelangt, so ist — wie mit Recht gesagt 
wurde — die Existenz mehrerer Millionen von Mischlingen wohl ein ausreichen- 
des Dementi dieser angeblichen »natiirlichen« Fremdheit. Die Blutsfremdheit 
gegeniiber den Indianern ist mindestens so groB, wenn nicht gr6Ber; jeder Yankee 
aber sucht Indianerblut in seinem pedigree nachzuweisen und wenn die Haupt- 
lingstochter Pocohontas fiir die. Existenz aller der Amerikaner verantwortlich 
sein sollte, welche von ihr abstammen méchten, so miBte sie eine Kinderzahl 
wie August der Starke gehabt haben. 
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deutung gewesen?). Aber man muB sie in richtiger Art in den 
Kausalzusammenhang einstellen. 

Die alte vedische Periode kennt nur den Gegensatz der 
Arya und der Dasyu.. Der Name Arya ist geblieben als 
Ausdiuck fiir das »Vornehme«, den »Gentleman«. Der Dasyu 
war der dunkelfarbige Feind der eindringenden Eroberer, in 
seiner Zivilisation vermutlich ihnen mindestens ebenbiirtig, 
burgensadssig, auch politisch organisiert. Wie alle Volker von 
China bis Irland hat auch der arische Stamm damals seine Epo- 
che wagenkampfender burgsdssiger Ritter durchgemacht. Diese 
Ritterschaft heiBt technisch »Maghavan«, »Gabenspender«.. Die- 
jenigen, die sie so nennen, sind die heiligen Sanger und Zauberer, 
die von jenen Gaben abhangen, den Geber preisen, den Kargen 
verhoéhnen und magisch zu schadigen trachten. Diese spiclten 
schon damals, und zwar gerade bei den Ariern, eine gewaltige, 
mit der Zeit offenbar zunehmende Rolle. »Wir und der Maghavan«, 
»unser Maghavan« heiBt der Ausdruck von den Rittern, denen 
sich die Zauberer angeschlossen haben Sie tragen schon da 
mals durch ihren Zauber auBerordentlich viel zum militari- 
schen Erfolg bei. Dies steigert sich nun in der Periode der »Brah- 
manas« und der »Epen« zu ganz unerhorter Hohe. 

Urspriinglich ist der Uebergang zwischen den Krieger- 
und den Priester-(Rischi-)Geschlechtern frei. Im Epos aber 
muB8 K6nig Vigvamithra Jahrtausende lang Askese tiben, bis 
die Gétter, in der Angst vo1 seiner magischen Macht, ihm die 
Brahmanenqualitat verschaffen. Das Gebet des Brahmanen 
verschafft dem Kénig den Sieg. Der Brahmane steht turmhoch 
iiber dem Konig. Er ist ein ritueller »Uebermensch« nicht nur, 
sondern er steht an Gewalt gleich den Géttern, und ein Kénig 
ohne Brahmanen heiBt einfach »ungeleitet«, denn die Leitung 
durch den purohita versteht sich von selbst. Die Realitat stand 
mit diesen Anspriichen vielfach noch im starken Widerspruch. 
In den Gebieten, welche die ritterliche Gesellschaft des friihen 
Mittelalters — der vorbuddhistischen Zeit — erobert hatte, 
dem heutigen Bihar etwa, dachte die Ritter- (Kschatriya-) 


*) Noch im 12. Jahrh. auBerte sich die ethnische Grenze zwischen Ariern 
und Dravidas am Indravati in der verschiedenen Sprache der Inschriften: die 
Verwaltung hielt an der Scheidung fest. Immerhin wird ein Ort mit Volk, »wel- 
ches von iiberall her kam«, also ethnisch gemischt, einem Tempel tbergeben. 
(Ep. Ind. IX, 373.) 
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Gesellschaft gar nicht daran, die Brahmanen als sozial gleich- 
berechtigt anzuerkennen. Erst die patrimonialen hinduistischen 
GroBkonigreiche stiitzten sich im Legitimitatsinteresse auf sie 
und die islamische Eroberung zertriimmerte die politisch-mili- 
tarische Macht der Kschatriya und stiitzte so die ihr selbst ver- 
haBte Brahmanenherrschaft, deren Pritensionen, wie sie die klassi- 
sche Literatur und die Rechtsbiicher wiedergaben, nun stereo- 
typiert blieben. 

Da8 nun diese Priesterherrschaft gerade in die Bahnen der 
Kastenordnung einlenkte, hatte eine Reihe von Ursachen. 
Ethnische Gegensatze heften sich an Gegensdtze des duBeren 
Habitus und der auBeren Lebensfithrung. Der auffallendste 
Gegensatz der auBeren Erscheinung ist aber nun einmal der 
Unterschied der Hautfarbe. Er hinderte, obwohl die Eroberer, 
um tberhaupt geniigend Frauen zu haben, sich solche aus den 
Unteiworfenen nahmen, doch, daB jemals eine Verschmelzung 
etwa nach Art der Normannen und Angelsachsen aufkam. In 
der ganzen Welt setzen vornehme Geschlechter ihre Ehre darein, 
sich nur Gleichgeordnete als Werber um ihre Tochter gefallen 
zu lassen, wahrend den Sohnen die Art der Befriedigung ihrer 
Geschlechtsbediirfnisse tiberlassen zu bleiben pflegt. Hier, 
und nicht in irgendwelchen mystischen »Rasseninstinkten« 
oder unbekannten Unterschieden der »Rassenqualitaten«, liegt 
der entscheidende Punkt der Einwirkung des Gegensatzes der 
Hautfarben: ein Konnubium mit den verachteten Unterworfenen 
kam niemals auf gleichem FuB zustande. Der Mischling wenigstens 
aus Geschlechtsgemeinschaft von Tochtern der Oberschicht 
mit Sdhnen der Unterschicht blieb sozial verachtet. 

Diese an sich feste, durch magische Scheu befestigte, Schranke 
muBte das Schwergewicht der Geburtsrechte, das Gentilcha- 
risma, auf allen Gebieten steigern und erhalten. Wir sahen, 
daB schlechthin alle SteJlungen, welche unter der Herrschaft 
magischen Geisterglaubens an den Besitz magischen Charismas 
gekniipft zu sein pflegen: vor allem Autoritatsstellungen geist- 
licher und weltlicher Art, aber auch die Kunst der Handwerker, 
in Indien alsbald die Tendenz hatten, gentilcharismatisch, sehlieB- 
lich einfach: »erblich« zu werden, so stark, wie diese an sich nicht 
auf Indien beschrankte Erscheinung nirgends sonst in der Welt 
auftritt. Darin lag der Keim der Kastenbildung fiir diese Stel- 
lungen und Berufe. 
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Zur eigentlichen Kastenbildung fiihrte dies in Verbindung 
mit einer Anzahl a4uBerer Umstande. Die Okkupation des er- 
oberten Landes erfolgte durch gentilcharismatische Sippen 
und Phratrien, die sich dorfweise ansiedelten und die unter- 
worfene Bevélkerung nun entweder als Rentenzabler oder als 
Dorfarbeiter, landwirtschaftliche oder gewerbliche Arbeiter, 
auf die AuBenschliage und Wurthen oder auch in besondere 
Heloten- und. Handwerker-Dérfer verwiesen, bald aber aus 
den gewerblichen Pariastimmen Arbeiter drauBen ansiedelten. 
Sie selbst behielten das »Recht auf Land« in ahnlicher Art, 
wie die Spartiaten: als Recht auf Zuteilung eines rententragen- 
den Kleros. Die. in dieser auBerlichen Hinsicht bestehende 
Analogie der Stellung der Heloten im spartiatischen Staat mit 
der Lage de: indischen Dorfhandwerker und unterworfenen 
Stamme mu8 man, so groB in anderen Hinsichten die Unter- 
schiede waren, stets im Auge behalten, um die Kastenbildung 
zu verstehen. Als Gesamtheiten standen die dorfweise gesiedelten 
Eroberersippen und die Unterworfenen einander gegeniiber. 
Die persdnliche Sklaverei verschwand an Bedeutung gegeniiber. 
jener wichtigen Erscheinung: daB der Unterworfene (Cudra) zwar 
Knecht war, aber prinzipiell als Knecht nicht eines Einzelnen, 
sondern der Gemeinschaft der Wiedergeborenen galt. Die Er- 
oberer fanden ein gewisses, vermutlich ein nicht ganz uner- 
_hebliches, Ma8 gewerblicher Entwicklung bei den unterworfenen 
Vélkerschaften vor. Aber diese gewerbliche Entwicklung und . 
der Absatz der Produkte voilzog sich zunachst durchweg nicht 
_ als lokale Berufsgliederung mit dem Markt und der Stadt als 
Mittelpunkt, sondern gerade umgekehrt durch Uebergang aus der 
Eigenwirtschaft des Hauses zum Absatz auf dem Wege der inter- 
lokalen und interethnischen Berufsspezialisierung. Wir kennen 
das Gleiche in priimitiver Form massenhaft, z. B. durch Schilde- 
rungen von den Steinen’s aus Brasilien und andere: Forscher: 
die einzelnen Stéamme, Stammesbruchteile, Dérfer, welche durch 
Nahe der Rohmaterialien oder der Fliisse und anderer Verkehrs- 
mittel oder durch zufallig erworbene und dann als Geheim- 
kunst erblich weitergepflegte gewerbliche Fertigkeit als Trager 
der »stammesgewerblichen« Absatzproduktion auftreten, be- 
ginnen iiber immer weitere Gebiete hin die zunehmenden Ueber- 
schtisse ihres HausfleiBes abzusetzen; ihre spezialistisch ge- 
schulten Arbeiter gehen auf die Wanderschaft und siedeln sich 
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weiterhin als Gastarbeiter zeitweise oder schlieBlich dauernd 
in fremden Gemeinschaften an. In den allerverschiedensten 
Erdteilen und Gebieten, — selbstverstandlich in sehr erheblichen 
Spuren auch im antiken wie im mittelalterlichen Occident, — 
finden wir diese interethnische Arbeitsteilung. Wenn sie in 
Indien die Herrschaft behielt, so war daran wohl die schwache 
Entwicklung der Stade und ihres Marktes schuld. Fiirsten- 
burgen und Bauerndérfer blieben Jahthunderte lang die Ab- 
satzstatten. Innerhalb der Dérfer der Eroberer aber erhielt sich, 
und zwar sicherlich infolge der Gegensdtze der Rassen, welche 
dem Gentilcharismatismus die entscheidende Stiitze gab, der 
Zusammenhalt der Gemeinschaft der Eroberersippen, auch wo 
diese schlieBlich ganzlich verbauerten. Und als der patrimonialisti- 
sche Fiskalismus einsetzte, starkte er diese Entwicklung. Es war 
fiir ihn bequem, einerseits nur mit einem verantwortlichen 
Steuertrager zu tun zu haben, andererseits die Gesamtheit der 
am Bodenbesitz vollberechtigten Dorfgenossen fiir das Steuer- 
soll haftbar zu machen. Er kniipfte an die alten Herrendérfer 
an, tberlieB ihnen die Teilung der Feldmark und die Verfiigung 
dariiber nach ihrem Belieben und begniigte sich mit der Garantie 
des Aufkommens der Steuersumme durch solidarische Haftung 
aller Vollgenossen des Dorfes. Ganz ebenso haben vermutlich 
— denn erweislich ist das nicht — die unterworfenen Stamme’ 
mit spezialisierten Gewerben Pauschaltribute zu zahlen gehabt. 
Das festigte die itberkommene Gewerbeverfassung. Die Stadte 
waren durchweg herrschaftliche Festungen. In und bei ihnen 
wurden.— wie wir sahen — leiturgisch, also meist erblich, an 
ihren Beruf gebundene Hérige oder solidarisch steuerhaftende 
Verbainde von Gastarbeitern oder Angehérigen der gewerbe- 
treibenden Stémme angesiedelt und fiirstlichen Avufsichtsbe- 
amten unterstellt. Die fiskalischen Lizenz- und Akziseinteressen 
haben zwar, sahen wir, eine Art von stadtischer Marktpolitik 
nach Art des Occidents hervorgebracht. Und die Entwicklung 
stadtischer Gewerbe und vor allem des stadtischen Preiswerks 
brachte Gilden und Ziinfte, schlieBlich auch Gildenverbande, 
zum Entstehen. Aber das war eine diinne Schicht inmitten des 
Meers der dérflichen Deputatisten und des Gastgewerbes und 
Gasthandels der Stamme. Die gewerbliche Spezialisierung blieb, 
der Masse nach, in die Bahn der Gastvolksentwicklung gebannt. 
In den Stadten aber hinderte gerade in der breiten Schicht der 
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Gewerbe die rassenmaBige und ethnische Fremdheit der Gast- 
handwerker gegeneinander die Entwicklung von Verbanden 
nach Art des occidentalen popolo. Nirgends, vor allen Dingen, 
wurde eine Veibriiderung der Stadtbiirgerschaft als solche 
Trager der hochst entwickelten Wehrmacht nach Art der Polis 
der Antike und der Stadt wenigstens des siideuropaischen Mittel- 
alters im Occident. Sondern an die Stelle der Ritterschaften 
traten unmittelbar die fiirstlichen Herren. Die Stadte und ibr 
Biirgertum blieben infolge der apolitis hen Eigenart der Er- 
lésungsreligionen Indiens in aller Regel in ganz spezifischem 
Sinn unmilitarisch und religids pazifistisch. 

Mit der Niederwerfung der sozialen Machtstellung der Gilden 
durch das Fiirstentum wurden die Ansadtze einer Stadtentwick- 
lung occidentalen Gepriages vertilgt, Brahmanenmacht und 
patrimoniale Fiirstenmacht im Bunde stiitzten sich, dem konti- 
nentalen Charakter Indiens entsprechend, auf die landlichen 
Organisationen als Heeres- und Stetierquellen. Auf dem Lande 
aber blieb. die Entwicklung der gastvolksmaBigen Arbeitsteilung 
und des Deputatistentums der alten Dorfhandwerker das Vor- 
herrschende. Die Stadte hatten nur cine Vermehrung der Zahl 
der Gewerbe und die Entstehung reicher Handlei- und Preis- 
werker-Gilden gebracht. Nach dem Muster des jajmani-Prinzips 
der Brahmanen und der Dorfhandwerker gerieten auch sie in 
die Bahn der Kontingentierung der Nahrungen und der erblichen 
Appropriation der Kundschaften. Wiederum war es der iiberall 
als selbstverstandliches Prinzip bestehende Gentilcharismatismus, 
der diese Entwicklung stiitzte. Die fiirstlich verliehenen Mo- 
nopole des interlokalen Handels fiihrten in den gleichen Weg, 
da auch sie oft an Gasthandelsvolker ankniipfen. Sippen- und 
Dorfexogamien und Gaststammesendogamien, und der Fort- 
bestand der rituellen und kultischen, niemals durch Kultver- 
briiderungen von das Land beherrschenden autonomen Stadte- 
biirgerschaften gebrochenen Abgesondertheit der Gaststamme 
gegeneinander gaben den Brahmanen die Méglichkeit, bei der 
rituellen Reglementierung det sozialen Ordnung die gegebenen 
Verhaltnisse religids zu stereotypieren. Sie selbst hatten, im 
Interesse ihrer eigenen zunehmenden, aus der alten Monopolisie- 
rung der magischen Qualitaten und magischen Zwangsmittel und 
der dafiir erforderlichen Schulung und Bildung herauswachsenden 
Machtstellung, ein Interesse daran. Die Fiirstenmacht lieferte 


I, Das hinduistische soziale System. 129 


ihnen die Machtmittel, die heterodoxen Erlosungsreligionen der 
Stadtbiirger sowohl, wie die von den aufstrebenden vornehmen 
Gilden und Ziinften vielfach beibehaltenen oder auch neu ge- 
schaffenen nichtbrahmanischen, aber Brahmanenrang bean- 
spruchenden Stammes- und Berufspriester und die als Ueber- 
griff empfundene Autonomie dieser Verbande zu unterdriicken ?). 
Da8 eine Schicht von Zauberern zu einem gentilcharismatischen 
Stande erwachst, ist ja nichts Indien Eigentiimlichés. Auch 
im hellenischen Altertum (Milet) finden wir gelegentlich eine 
Gilde der heiligen Tanzer inschriftlich als herrschenden Stand. 
Aber die Universalitat der kultischen und rituellen Fremdheit 
der Gasthandwerker und -Stamme gegeneinander fehlte auf dem 
Boden der Polis-Verbrtiderung. Die rein beruflich und also 
frei sich rekrutierenden Handler- und Handwerkerberufe blicben 
in Indien eine Teilerscheinung, darauf angewiesen, sich in ritueller 
Hinsicht den bei der ttberwaltigenden Mehrheit herrschenden Ge- 
pflogenheiten zu fiigen. Dies zu tun lag um so naher, als gerade 
diese rituelle SchlieBung der Berufsverbainde ihnen die Legitimitat 
ihrer »Nahrungs«-Monopole absolut garantierte. Wie tiberall 
im Occident die Patrimonialbiirokratie zunichst die SchlieBung 
der Ziinfte und Gilden nicht hemmte, sondern forderte und im 
ersten Stadium ihrer Politik nur die Interlokalitat mancher von 
diesen Verbainden an die Stelle der stadtwirtschaftlichen rein 
lokalen Monopole setzte, so auch hier. Das zweite Stadium der 
occidentalen Fiirstenpolitik aber: das Biindnis mit dem Kapital, 
zur Steigerung der Macht nach auBen, kam in Indien seines 
kontinentalen Charakters und des Ueberwiegens der belicbig 
erhéhbaren Grundsteuern wegen, nicht in Frage. 

Die Fiirsten waren in der Zeit der Gildenmacht von den 
Gilden finanziell, stark abhangig gewesen. 


1) Wie wichtig diese Seite der Sache war, zeigt sich darin, da®B heute die 
Opposition vornehmer Biirgerkasten gegen die Brahmanen gelegentlich wieder 
zu den Mitteln greift; 1. die Teilnahme am 6ffentlichen Tempelkult abzu- 
schaffen und sich auf den Hauskult zu beschranken; dadurch gewinnt der Einzelne 
die Wahl des ihm genehmen Brahmanen, und es wird das héchst wirksame Macht- 
mittel der Fiirsten und Brahmanen: Sperrung des Tempels, also eine Art »In- 
terdikt«, gebrochen; 2. aber und noch radikaler: eigene Priester aus der eigenen 
Kaste auszubilden und an Stelle der Brahmanen zu verwenden. Ebendahin 
gehért ganz allgemein 3. die gegen die Autoritat der Brahmanen gerichtete 
Tendenz, die Kastenangelegenheiten, auch rituelle, durch die panchayats 
oder vollends durch die modernen Kastenversammlungen zu erledigen, statt 
sich an einen pandit oder ein math (Kloster) um Entscheidung zu wenden. 

Max Weber, Religionssoziologie Il. 9 
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Die unmilitirische Schicht der Stadtbiirger war aber 
nicht in der Lage, der Fiirstenmacht zu widerstehen, wo diese, 
miide jener Abhdingigkeit, die sie empérte, an Stelle der kapi- 
talistischen die leiturgisch-steuerliche Deckung der Verwal- 
tungskosten durchftihrte. Die patrimoniale Fiirstenmacht setzte 
sich mit Hilfe der Brahmanen gegentiber dem in Ansatzen vor- 
handenen und zeitweilig machtvollen Gildenbirgertum durch. 
Die religidse Domestikation der Untertanen leistete die brahmani- 
sche Theorie dabei in uniibertrefflicher Weise. Der Alleinherrschaft 
der Brahmanen selbst kam dann schlieBlich auch die herein- 
brechende Fremdherrschaft zu gut. Ihre wichtigsten Kon- 
kurrenten: das Rittertum und die Reste der Gilden in den 
Stadten, wurden von den Eroberern als politisch gefahrlich jeder 
eigenen Macht entkleidet. Die Machtstellung der Brahmanen 
andererseits wuchs, nachdem die Eroberer sich nach einer Epoche 
fanatischen Bildersturms und energischer islamischer Propaganda 
mit dem Fortbestand der hinduistischen Kultur abfanden, 
wie ja tiberall unter der Fremdherrschaft die theokratischen- 
Méachte fiir die Unterworfenen die gegebene Zuflucht, fiir die 
fremden Herren aber das gegebene Domestikationsmittel ge- 
wesen sind. Die rituell geschiedenen Gast- und Pariastamme 
wurden nun, mit zunehmender Stabilisierung der 6konomischen 
Verhdltnisse, zunehmend in die sich — aus dem frither erwahnten 
Motiven — zunehmend ausbreitende Kastenordnung eingeglie- 
dert, welche so zu jenem universell herrschenden System wurde, 
das wir in dem Jahrtausend vom 2. Jahrhundert unserer Zeit- 
rechnung bis zum Beginn der islamischen Herrschaft in unauf- 
naltsamer, durch die Propaganda des Islam verlangsamter, 
aber doch sich immer weiter fortsetzender, Ausdehnung finden. 
Als geschlossenes System ist es ein Produkt konsequenten brah- 
manischen Denkens und hatte ohne den intensiven Einflu8 der. 
Brahmanen, als Hauspriester, Kespondenten, Beichtvater und 
Ratgeber in allen Lebenslagen und als ihrer Schreibkunst 
wegen mit Beginn der biirokratischen Regierung steigend ge- 
suchte fiirstliche Beamte wohl niemals die Herrschaft gewonnen. 
Aber die Bausteine lieferten die alten Zustande Indiens: die inter- 
ethnische Arbeitsspezialisierung und die Entstehung massen- 
hafter Gast- und Pariavilker, die Organisation des Dorfgewerbes 
auf der Grundlage des erblichen Deputathandwerks, der Binnen- 
handel in den Handen von Gaststammen, die quantitativ 
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schwache stadtische Entwicklung und das Einlenken der Berufs- 
spezialisierung in die Bahnen erblicher Standescheidung und 
erblichen Kundschaftschutzes. Nur daneben wirkten wohl 
auch Ansatze leiturgischer und fiskalischer Berufsbindung durch 
die Fiirsten, staérker aber deren Legitimitats- und Domesti- 
kations-Interesse daran: mit den Brahmanen gemeinsam die 
nun schon eingelebte heilige Ordnung zu wahren, an deren Festi- 
gung. Alle iibrigen von diesen einzelnen Entwicklungsmomenten 
wirkten, als einzelne, auch anderwarts. Nirgends aber trafen 
sie alle zusammen mit der besonderen Lage Indiens: ein Er- 
oberungsgebiet mit unausléschbaren, auBerlich schrof{ in der 
Hautfarbe hervortretenden, Rassengegensatzen zu sein. Neben 
der sozialen rief dies auch die magische Ablehnung der Gemein- 
schaft mit den Fremden weit starker als irgendwo sonst auf den 
Plan und trug dazu bei, das Charisma der vornehmen Sippen 
und die Schranken zwischen den ethnisch fremden unterworfenen 
Stammen, Gastvoélkern und Pariastammen und den Herrenschich- 
ten auch nach endgiiltiger Einordnung der ersteren in die lokale 
Wirtschaftsgemeinschaft untibersteiglich zu machen oder zu erhal- 
ten. Individuelle Aufnahme in die Handwerkslehre, in die Tausch- 
gemeinschaft auf dem Markt, in das Biirgerrecht, alle diese Er- 
scheinungen des Westens entwickelten sich entweder gar nicht 
oder schwanden wieder gegeniiber dem Schwergewicht der zuerst 
ethnischen, dann kastenmaBigen Gebundenheit. 

Noch einmal aber: ohne den penetranten, alles beherr- 
schenden Einflu8 der Brahmanen wiirde dies in aller Welt seines 
Gleichen nicht findende soziale System in seiner Geschlossen- 
heit nicht entstanden oder doch nicht herrschend geworden 
und geblieben sein. Langst ehe es auch nur den gréferen Teil 
Nordindiens erobert hatte, muB8 es als Gedankengebilde fertig 
gewesen sein. Die in ihrer Art geniale Verknipfung der Kasten- 
legitimitaét mit der Karmanlehre und also mit der spezifisch 
brahmanischen Theodizee ist schlechterdings nur ein Produkt 
rational ethischen Denkens, nicht irgendwelcher 6konomischer 
»Bedingungen«. Und erst die Vermahlung dieses Gedanken- 
produkts mit der realen sozialen Ordnung durch die Wieder- 
geburtsverheiBungen gab dieser Ordnung die unwiderstehliché 
Gewalt iiber das Denken und Hoften der in sie eingebetteten 
Menschen, das feste Schema, nach dem die Stellung der einzel- 


nen beruflichen Gruppen und Pariavélker religiés und sozial 
9* 
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geordnet werden konnte. Wo diese Verkiipfung fehlte, da konnte 
wie bei dem indischen Islam —- die Kastenordnung auBerlich 
iibernommen werden: sie blieb ein caput mortuum, brauchbar 
zur Festigung der staindischen Differenzen, Vertretung okono- 
mischer Interessen durch das mitiibernommene panchayat, und 
vor allem: Anpassung an die zwingenden Einfliisse der Um- 
gebung, aber ohne den »Geist«, der sie auf ihren genuinen reli- 
gidsen Nahrboden bescelte. Weder hatte sie dort entstehen 
kénnen noch entfaltete sie in gleicher Intensitat jene Wirkungen 
auf die »Berufstugend«, welche den hinduistischen Berufskasten 
eigentiimlich sind. Die Census Reports?) ergeben deutlich, 
daB den islamischen Kasten einige der allerwichtigsten Eigen- 
tiimlichkeiten des hinduistischen Kastensystems fehlen: vor 
allem die rituelle Befleckung durch Kommensalitat mit einem 
Ungenossen, mag die Meidung der Kommensalitat, wie schlieBlich 
doch auch der AusschluB des geselligen Verkehrs zwischen den 
sozialen Schichten bei uns, ziemlich streng festgehalten werden. 
Die rituelle Betleckung muB aber fehlen, weil die religidse Gleich- 
heit der Bekenner des Propheten vor Allah sie ausschlieBt. 
Auch die Endogamié besteht zwar, aber mit weit geringerer 
intensitat. Die sogenannten islamischen »Kasten« sind wesent- 
lich »Stande«, keine Kasten im vollen Sinn. Und vor allem: 
die spezifische Verankerung der »Berufstugend« an der Kaste 
fehlte, ebenso wie die Autoritat einer Brahmanenkaste. — Das 
Prestige der Brahmanen nun, welches hinter dieser Entwicklung 
stand, ist teils rein magischer Art, teils aber bedingt durch ihre 
Qualitat als einer besonders gearteten vornehmen Bildungs- 
schicht. Wir miissen auf die Eigenart dieser Bildung und deren 
Entstehungsbedingungen noch einen Blick werfen. — Dies auch 
aus einem anderen Grunde. 

So sicher und eindeutig das Kastensystem und die Karman- 
lehre den Einzelnen in einen klaren Pflichtenkreis einbettete und 
ein so abgerundetes, metaphysisch befriedigendes Bild der Welt 
sie darbot, so furchtbar konnte diese ethisch rationale Welt- 
ordnung empfunden werden, wenn der Einzelne begann, nach 
dem »Sinn« seines Lebens innerhalb dieses Vergeltungsmechanis- 
mus zu fragen. Die Welt und ihre kosmische und soziale 
Ordnung war ewig und das einzelne Leben nur ein Fall aus einer 


*) Vgl. z. B.C. R. fiir Bengalen 1911, Part. I, § 958 p. 495. 
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sich in alle Unendlichkeit der Zeit hinein wiederholenden Reihe 
von Leben der gleichen Seele und deshalb letztlich etwas un- 
endlich Gleichgiiltiges. Die indische Vorstellung von Leben 
und Welt wendete sich gern dem Bild eines ewig um sich selbst 
rollenden »Rades« von Wiedergeburten zu, — welches sich iibri- 
gens, wie OJdenberg bemerkt hat, auch in der hellenischen 
Philosophie gelegentlich findet. Es ist kein Zufall, da Indien 
keinetlei nennenswerte Geschichtsschreibung entwickelt hat. 
Dazu war der Akzent des Interesses, der auf die jeweilige Ge- 
-staltung der politischen und sozialen Verhiltnisse fiel, weitaus 
zu schwach fiir den Blick des titber das Leben und seine Vorgange 
Nachsinnenden. Der Glaube an die klimatisch bedingte »Er- 
schlaffung« als Grund der angeblichen indischen latenfremd- 
heit ist ganz unbegriindet. Kein Land der Erde hat den wilde- 
sten Krieg in Permanenz, die riicksichtsloseste Eroberungs- 
sucht in voller Ungehemmtheit so ausgiebig gekannt wie Indien. 

Aber fiir jedes denkende Sichbesinnen muBte ein solches 
zu ewiger Wiederholung bestimmtes Leben leicht als vdllig 
sinnlos und unertraglich erscheinen. Und zwar ist es wichtig, 
sich klar zu machen: da nicht in erster Linie das stets neue 
Leben auf dieser trotz allem doch schénen Erde es war, was ge- 
fiirchtet wurde, sondern: der stets neue unentrinnbare Tod. 
Immer wieder wurde die Seele verstrickt in die Interessen des 
Daseins, mit allen Fasern ihres Herzens gekettet an Dinge und, 
vor allem, an geliebte Menschen, — und immer erneut sollte sie 
sinnlos von ihnen losgerissen und durch Wiedergeburt in andere 
unbekannte Beziehungen verstrickt werden, mit dem gleichen 
Schicksal vor sich. Dieser »Wiedertod« war, wie zwischen den Zet1- 
len mancher Inschriften und auch der Predigten Buddhas und 
anderer Erléser erschiitternd zu spiiren ist, das, was in Wahrheit 
gefiirchtet wurde. Die allen Erldésungsreligionen des Hinduis- 
mus gemeinsame Frage ist: wie kann man dem »Rade« der 
Wiedergeburt und damit, vor allem, des stets neuen Sterbens 
entrinnen: Erlésung vom ewig neuen Tode und deshalb Erlésung 
vom Leben. Welche Wege der Lebensfiihrung und mit welchen 
Wirkungen fiir das Handeln aus dieser Fragestellung geboren 
wurden, miissen wir nun betrachten. 
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Il. Die orthodoxen und heterodoxen Heilslehren der 
indischen Intellektuellen. — Antiorgiastischer und ritualistischer - 
Charakter der brahmanischen Religiositat — Vergleich mit den hellenischen 
und konfuzianischen Intellektuellenschichten S. 134. — Das Dharma und das 
Fehlen des Naturrechtsproblems S. 141. — Wissen, Askese und Mystik 
in Indien S. 146. — Der Sramana und die brahmanische Askese S. 157..— 
Das brahmanische Schrifttum und die Wissenschaft in Indien S. 162. — Die 
Heilstechnik (Yoga) und die Entwicklung der Religionsphilosophie S. 167. — 
Die orthodoxen Erlésungslehren S. 170. — Die Heilslehre und die Berufs- 
ethik des Bhagavadgiia S. 189. — Die heterodoxe Soteriologie des vornehmen 
Berufsménchtums: 1. Der Jainismus S. 202. — 2. Der alte Buddhismus S. 217. 


Fiir den Charakter der offiziellen indischen Religiositat war 
entscheidend, da8 ihr Trager, der brahmanische Priesteradel, 
eine vornehme Bildungsschicht, spadter geradezu eine Schicht 
vornehmer Literaten, war. Dies hatte vor allem jene Folge, 
welche in solchen Fallen immer — z. B. auch beim Konfuzianis- 
mus — eintrat: daB die orgiastischen und emotionell-ekstatischen 
Elemente der alten magischen Riten nicht ttbernommen wur- 
den und fiir langere Zeitrdume entweder ganz verkiimmerten 
oder als geduldete unoffizielle Volksmagie fortlebten. Reste der 
alten Orgiastik fanden sich im Veda wie namentlich v. Schr6- 
der +) nachgewiesen hat, in Einzelziigen. Trunkenheit und Tanz 
Indras und der Schwerttanz der Maruts (Korybanten) ent- 
stammen dem Heldenrausch und der Heldenekstase. Auch 
der groBe priesterliche Kultakt: das Soma-Opfer, war urspriing- 
lich offenbar eine kultisch temperierte Rausch-Orgie, die vielbe- 
sprochenen Dialoglieder des Rigveda vermutlich verblaBte 
Reste kultischer Dramen 2). Aber das offizielle Ritual der Veden 
und alle ihre Lieder und Formeln ruhen auf Opfer- und Gebet, 
und nicht auf den typischen orgiastischen Mitteln: - Tanz, 
sexuellem oder alkoholischem Rausch, Fleisch-Orgie, welche alle 
vielmehr sorgsam ausgeschieden. und abgelehnt blieben. Ri- 
tuelle Begattung auf dem Acker als Mittel Fruchtbarkeit. zu 
schaffen, und der Phallos-(Lingam-)Kult mit seinen phallischen 


1) Mysterium und Mimus im Rigveda 1908 (s. auch seine Bemerkungen 
zu Oldenbergs Religion des Veda in derWiener Zeitschr. z. Kunde des Morgenl. IX). 

*) Dies nachzuweisen ist ein Hauptzweck der zitierten Arbeit v. Schré- 
er’s, welche aber zum Folgenden tberhaupt zu vergleichen ist. 
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Kobolden, den Gandharven, sind in Indien wie sonst uralt., Aber 
der Rigveda schweigt davon. Er kennt auch das dem kultischen 
Drama eigene leibhaftige Auftreten der Gétter und Damonen 
nicht, — zweifellos weil es schon den alten vornehmen priester- 
lichen Sdngern der altvedischen Zeit), erst recht aber der brah- 
manischen Erb-Priesterschaft teils als vulgar, teils aber auch als 
bedenkliche Konkugrenz gegeniiber ihrer eigenen auf Ritual- 
kenntnis ruhenden Zaubermacht erschien. Der alte Frucht- 
barkeitsgott Rudra mit seinem sexual- und fleisch-orgiastischen 
Kult, spadter als Civa einer der drei groBen Hindugétter, einer- 
seits. Patron des spateren klassischen Sanskrit-Dramas, anderer- 
seits durch den universell verbreiteten Lingam-Kult verehrt, ist 
im Veda diabolischen Charakters. Vischnu, sein Nebenbuhle 
in der spateren Trias und ebenfalls ein durch Pantomimen ver- 
ehrter groBer Himmels- und Fruchtbarkeitsgott, Patron der Tanz 
Dramen und erotischen Orgien des Krischna-Kultes, ist in dei 
Veden eine Nebenfigur. Den Laien ist beim Opfer der »Kelcl 
entzogen«: nur der Priester trinkt Soma. Aber auch das 
Fleisch: nur der Priester i8t Opferfleisch. Die im alten wie im 
modernen asiatischen Volksglauben so tiberaus wichtigen, weib- 
lichen Gottheiten: — Fruchtbarkeitsdaémonen mit meist sexual- 
orgiastischem Kult —, schieben die Veden ganz in den Hinter- 
grund. Im Atharva-Veda: — in seiner literarischen Fixierung 
wesentlich jiinger, dem Material nach aber wohl ebenso alt wie 
die anderen Veden, — tritt allerdings an Stelle des kultischen 
wieder der magische Charakter der Spriiche und Lieder hervor. 
Dies hangt zusammen teils mit der Provenienz des Materials: 
aus dem Kreise der privaten magischen »Seelsorge«, und nicht, 
wie in den anderen Veden, des fiir den politischen Verband dar- 
gebrachten Opfers. Teils aber auch: mit der steigenden Bedeutung 
des Zaubers iiberhaupt, seit die alte Wehrgemeinde durch die 
Fiirstenmacht und damit auch der alte Opferpriesteradel durch 
den fiirstlichen Hofzauberer, den purohita, in den Hintergrund 
gedrangt war 2). Der Atharvaveda ist im einzelnen nicht ganz 


1) v. Schréder a. 0. O. p. 53. 

2) Diese Stellung ist in Indien alt. Oldenberg.(Aus Indien und Iran, 1899, 
p. 67) erinnert mit Recht an den Gegensatz des Deborah-Liedes (welches 
den siegreichen Kampf der hebradischen bauerlichen Eidgenossenschaft mit der 
stadtischen Ritterschaft feiert), wobei Jahwe als Bundesgott voranzieht, gegen- 
tiber dem Siegeslied des Konig Sudas (Rigveda VII, 10), in welchem der Zauber 
des Priesters alles macht. 
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so spréde gegentiber den Figuren des Volksglaubens (z. B. den 
Gandharven) wie etwa der Rigveda. Allein auch bei ihm ist 
nicht Orgiastik und Ekstase, sondern die rituelle Formel das 
spezifische magische Mittel. Im Yajurveda ist der priester- 
liche Zauber das absolut beherrschende Element der Religiositat 
geworden. Die brahmanische Literatur schritt auf diesem Wege 
der formalistischen Ritualisierung des Lebens immer weiter 
fort. Neben den Brahmanen stand, wie in China neben dem 
staatlichen Amtskult, der Hausvater (grihastha) als Trager 
wichtiger ritueller Pflichten, welche die .Grihya-Sutras ein- 
gehend reglementierten und die Dharmasutras (Rechtsbicher) 
zogen dann die gesamten sozialen Beziehungen des Einzelnen in 
ihren Bereich. Das ganze Leben wurde so umsponnen von einem 
Netz ritueller und zeremonieller Vorschriften, deren wirklich er- 
schépfend korrekte Ausftthrung zuweilen an die Grenzen des iiber- 
haupt Moglichen streifte. 

Im Gegensatz zu den Intellektuellen’ der althellenischen 
Polis-Kultur, mit denen sie in Vergleich gestellt werden miissen 4), 
waren eben die Brahmanen (und die von ihnen beeinfluBte In- 
tellektuellenschicht) an Magie und Ritual kraft ihrer Stellung 
gebunden. Den alten hellenischen gentilcharismatischen Priester- 
adel (etwa der Butaden) hatte die militarische Stadtentwicklung 
alles realen Einflusses entkleidet und er galt nicht als Trager 
irgendwelcher geistigen Werte (sondern, namentlich die »Eteo- 
butaden«, als Typus junkerlicher Dummheit). Die Brahmanen 
haben den Zusammenhang mit Opfer und Magie im Dienst der 


1) Diese Vergleiche mit den parallelen Erscheinungen auf allen Gebieten 
immer wieder gezogen zu haben ist unter den lebenden Indologen vor allem H. 
Oldenbergs Verdienst (auch v. Schréder verschmaht es nicht). Bedenken da- 
gegen hat namentlich E. W. Hopkins erhoben. Ob in Einzelheiten mit Recht 
kann nur der Fachmann entscheiden. Fir das Verstandnis sind jedenfalls diese 
Vergleiche ganz unentbehrlich. Der allgemeine-geistige Habitus der Intellek- 
tuellen ist in China, Indien und Hellas zunachst keineswegs grundverschieden. 
Wie die Mystik im alten China blihte, so die pythagoreische Esoterik und die 
Orphik in Hellas. Die Entwertung der Welt als einer Statte des Leidens und der- 
Verganglichkeit ist dem hellenischen Pessimismus von Homer bis Bakchylides 
gelaufig, ihre »Schuldhaftigkeit« bei Herakleitos konzipiert, die » Erlésung« 
von dem »Rad« der Wiedergeburten findet sich in der Grabschrift von Sybaris, 
die Sterblichkeit der Gétter bei Empedokles, die »Erinnerung« an frihere 
Geburten und die Erlésung durch Erkenntnis als Privileg des Weisen bei Platon. 
Es sind dies eben Vorstellungen, die jeglicher vornehmen Intellektuellenschicht 
sehr naheliegen. Die Unterschiede der Entwickelung sind durch solche der Inter- 
essenrichtung und diese durch politische Umstande bestimmt. 
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Fiursten stets bewahrt. In all diesen Hinsichten glich die innere 
Lage und daher auch das Verhalten und die Richtung des Ein- 
flusses der Brahmanen denjenigen der Trager der konfuzianischen 
Kultur. Beide Male war es ein vornehmer Literatenstand, dessen 
magisches Charisma auf »Wissen« ruhte. Und zwar auf einem 
Wissen zeremonieller und ritualistischer Art, niedergelegt in 
einer heiligen Literatur, die verfa8t war in einer den Alltags- 
sprachen fernstehenden heiligen Sprache. Bildungsstolz und die 
felsenfeste Ueberzeugung, daB ausschlieBlich und allein jenes Wissen 
als Cardinaltugend alles Heil, Unwissenheit als das eigentliche 
Laster jegliches Unheil bedinge, folgten daraus in beiden Fallen 
in gleichem MaBe. Und ebenso »Rationalismus« im Sinne der 
Ablehnung aller irrationalen Formen der Heilssuche. Die Ab- 
lehnung der Orgiastik in allen ihren Arten war bei Brahmanen 
und Mandarinen die gleiche. Und wie den konfuzianischen Lite- 
raten die taoistischen Magier, so galten den Brahmanen alle 
nicht durch die Schule der vedischen Bildung gegangenen Magier, 
Kultpriester und Heilsucher als unklassisch, verachtlich und im 
Grunde der Ausrottung wert, — die freilich in beiden Fallen 
nicht wirklich durchfiihrbar war. Denn wenn es auch den Brah- 
manen gelang, die Entwicklung einer einheitlichen organisierten 
unklassischen Priesterschaft hintanzuhalten, so doch, wie wir 
bald sehen werden, um den Preis des Entstehens zahlreicher 
Mystagogen-Hierarchien teils ganz auBerhalb, teils aber auch von 
innerhalb ihrer eigenen Schicht, und damit eines Zerfalls der Ein- 
heitlichkeit der Heilslehre in Sekten-Soteriologien. Dies und eine 
Reihe damit zusammenhangender andrer wichtiger Unterschiede 
gegenitiber der Chinesischen Entwicklung hangt aber mit der Ver- 
schiedenheit der sozialen Grundstruktur beider Intellektuellen- 
stande zusammen. Beide: haben Entwicklungsstadien durchge- 
macht, die zeitweise erhebliche Aehnlichkeiten aufweisen. Im 
Endstadium erscheint der Gegensatz auBerlich am scharfsten: 
dort, bei den Mandarinen, eine Beamten- und Amtsanwarter- 
schicht, hier, bei den Brahmanen, ein Literatenstand von teils 
fiirstlichen Kaplanen, teils konsultierenden, respondierenden 
und lehrenden Theologen und Juristen, Priestern und Seelen- 
hirten. In beiden Fallen befand sich freilich nur ein Bruchteil 
des Standes in jenen eigentlich typischen Stellungen. Wie zahl- 
reiche chinesische Literaten ohne Amtspfriinde teils in den Buros 
der Mandarinen, teils als Angestellte von Verbanden aller Art 
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ihr Brot fanden, so fanden Brahmanen seit jeher in den ver- 
schiedensten Stellungen, darunter auch hohen weltlichen furst- 
lichen Vertrauensstellungen Verwendung. Aber wir sahen, daB 
eine eigentliche »Amtslaufbahn« von Brahmanen nicht nur nichts 
Typisches, sondern geradezu etwas dem Typus Widerstreiten- 
des war, wahrend sie fiir den Mandarinen als das allein Menschen- 
wirdige galt. Die typischen Pfriinden der vornehmen Brahmanen 
waren keine Staatsgehalter und patrimonialstaatlichen Amts- 
sportel- und Erpressungschancen, sondern feste Land- und Abgabe- 
renten. Und diese waren nicht, wie die Pfriinden der Mandarinen, 
auf jederzeitigen Widcrruf und im Hochstfalle auf kurze Zeit, 
sondern stets dauernd, — lebenslanglich oder auf einige Gene- 
rationen oder an einzelne oder Organisationen (Kléster, Schulen) 
fiir immer — vergeben. AeuBerlich am dhnlichsten sieht sich da- 
gegen die Lage der chinesischen und der indischen Intellektuellen- 
schichten an, wenn man die Zeit der Teilstaaten in China mit 
dem Zustand Indiens etwa in der Zeit der Altern Jatakas oder 
wieder in der Epoche der mittelalterlichen Expansion des Brah- 
manentums vergleicht. Damals waren in Indien die hinduisti- 
schen Intellektuellen in starkem MaBe eine Schicht von Tragern 
literarischer und philosophischer Schulung, gewidmet der Speku- 
lation und Diskussion iiber rituelle, philosophische und wissen- 
schaftliche Fragen. Teils lebten sie in der Zuriickgezogenheit 
griibelnd und Schulen bildend, teils zwischen den Fiirsten und 
Adelshéfen wechselnd und wandernd, sich trotz aller Spaltungen 
doch als <ine letztlich einheitliche Gruppe von Kulturtragern 
fiihlend. Sie waren Berater der einzelnen Fiirsten und Adligen 
in privaten und politischen Fragen, Organisatoren von Staaten 
auf der Basis der korrekten Lehre. Also ganz dhnilich wie dies 
in China in der Zeit der Teilstaaten die dortigen Literaten waren. 
Stets bestand aber ein gewichtiger Unterschied. 

Die hodchste Brahmanenstellung war in alter Zeit die des 
Hofkaplans;. spater und bis zur englischen. Herrschaft war 
der rangilteste consultierende Jurist: der brahmanische Ober- 
pandit, meist der erste Mann des Landes. Die chinesischen 
Literaten. aller philosophischen Schulen scharten sich um ein 
als lebendiger Trager der heiligen Tradition geweihtes Ober- 
haupt: den kaiserlichen Oberpontifex, welcher als solcher, dem 
von der Literatenschaft vertretenen Anspruch nach, auch das 
einzige legitime weltliche Oberhaupt, der Oberlehensherr samt- 
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licher weltlicher Teilfiirsten des chinesischen »Kirchenstaats« war. 
Etwas dem Entsprechendes gab es in Indien nicht. Die 
Literaténschicht stand hier in der Epoche der massenhaften 
Teilstaaten einer Vielheit von Kleinherrschern gegentiber, die 
keinen legitimen Oberherrn iiber sich hatten, von-dem sie ihre 
Macht ableiteten. Der Begriff der Legitimitat war hier vielmehr 
lediglich der: daB der einzelne Fiirst dann und insoweit als 
ein »legitimer«, d.h. rituell korrekter Herrscher galt, als er sich 
in seinem Verhalten, zumal gegeniiber den Brahmanen, an die 
heilige Tradition band. Andernfalls war er »Barbar« eberso wie 
ja auch die Feudalfiirsten Chinas an dem MaBstab ihrer Kor- 
rektheit gegeniiber der Literatenlehre gemessen wurden. Kein 
Konig Indiens aber, so groB auch — wie wit sahen — seine fak- 
tische Macht selbst in rein rituellen Dingen sein mochte, war 
je als solcher zugleich ein Priester. Und zwar geht dieser 
Unterschied gegeniiber China offenbar in die altesten auch nur 
hypothetisch erreichbaren Zeiten der beiderseitigen Geschichte 
zurtick. Schon die altvedische Ueberlieferung bezeichnet die 
schwarzhautigen Gegner der Arier im Gegensatz zu diesen als 
»priesterlos« (abrahmana). Bei denAriern steht dagegen von An- 
fang an neben dem Fiirsten selbstandig der im Opferritual geschulte 
Priester. Dagegen weiB die alteste Ueberlieferung der Chinesen 
von selbstandigen Priestern neben einem rein weltlichen Fiirsten 
nichts. Bei den Indern ist das Fiirstentum ersichtlich aus der 
rein weltlichen Politik, aus den Kriegsziigen charismatischer 
Kriegshauptlinge, herausgewachsen, in China dagegen, wie wir 
sahen, aus dem Oberpriestertum. Welche historischen Vorgange 
die Entstehung dieses iiberall héchst wichtigen Gegensatzes der 
Einheit oder Zweiheit der politischen und priesterlichen h6éch- 
sten Gewalt in diesem Falle erklaren, dafiir ist es wohl ausge- 
schlossen jemals auch nur bis zu hypothetischen Vermutungen 
zi gelangen. Es findet sich der gleiche Unterschied ja auch bei 
ganz »primitiven« Vélkern und Reichen, und zwar auch in un- 
mittelbarer Nachbarschaft voneinander und bei sonst gleicher 
Kultur und Rasse. Er ist offenbar oft durch ganz konkrete und 
in diesem Sinn historisch »zufallige« Umstande urspriinglich her- 
beigefithrt und wirkte dann fort. 

Die Folgen dieses Unterschiedes nun waren in jeder Hin- 
sicht héchst bedeutende. Zunachst duBerlich fiir die soziologische 
Struktur der beiderseitigen Intellektuellenschichten. In der Zeit 
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der Teilstaaten entstammten die chinesischen Literaten fak- 
tisch noch in der Regel den alten gentilcharismatisch quall- 
fizierten »groBen« Familien, wennschon das personliche Charisma 
der Schriftbildung doch bereits so bedeutend war, da8 — wie 
wir sahen — Parvenus in Ministerstellen zunehmend haufig er- 
schienen. Als nun das kaiserliche Oberpontifikat die Fiille der 
weltlichen Macht wieder in sich vereinigte, war der Monarch, als 
Oberpontifex, in der Lage, seinem Machtinteresse entsprechend, 
die Zulassung zum Amt an die rein persdnliche Qualifikation 
der korrekten Schriftbildung zu binden und dadurch den Patri- 
monialismus gegeniiber dem Feudalsystem endgiiltig zu sichern: 
die Literatenschicht wurde nun eine — in vieler Hinsicht, sahen 
wir, eigenartige — Biirokratenschicht. In Indien war der Gegen- 
satz zwischen Gentilcharisma und persénlichem Charisma noch 
in historischer Zeit ebenfalls, wie wir sahen, nicht wirklich er- 
ledigt. Immer aber war es die gelernte Priesterschaft selbst, 
deren Ansichten iiber die Qualifikation des Novizen maBgebend 
waren. Mit der vollen Angleichung des Brahmanentums an den 
vedischen Priesteradel entschied sich dann die Frage des Charisma 
mindestens fiir die offizielle Lehre. Als die ersten Universal- 
monarchien entstanden, hatte sich die selbstandige Priesterschaft 
als gentilcharismatische Zunft, d.h. als »Kaste« mit fester Bil- 
dungsqualifikation als Voraussetzung des Amtirens, schon so 
in den sicheren Besitz der geistlichen Autoritat gesetzt, daB 
daran nicht mehr zu riitteln war. 

Im Yajur-Veda ist diese erst im Atharva-Veda auftauchende 
Stellung der Brahmanen voll durchgebildet. »Brahman«, im Rig- 
veda das Gebet, ist jetzt »heilige Macht« und »Heiligkeit«. Die 
Brahmanas fiihrten das nur weiter aus: »Die Brahmanen, welche 
den Veda gelernt haben und ihn lehren, sind menschliche Gétter« 
heiBt es+). Kein hinduistischer Fiirst oder GroBkénig konnte eine 
pontifikale Gewalt beanspruchen und die spateren — islamischen 
— Fremdherrscher waren erst recht disqualifiziert und auch 
weit entfernt davon es zu tun. Derjenige Punkt, in welchem 
dieser Gegensatz der gesellschaftlichen Strukturen der chinesischen 
und indischen Intellektuellenschicht wichtige Folgen hatte, 
war »weltanschauungsmaBiger« und praktisch ethischer Natur. 

Ein theokratischer Patrimonialismus und ein Literatentum 


1) Cathapatha Brahmana II, 2, 2, 6. 
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von staatlichen Amtsanwartern waren in China der geeignete 
Boden fiir eine rein utilitarische Sozialethik. Der »Wohlfahrts- 
staats«-Gedanke mit stark materieller Wendung dieses Wohl- 
fahrtsbegriffs folgte zwar vor allem aus der charismatischen Ver- 
antwortlichkeit des Herrschers fiir das auBere, meteorologisch 
bedingte Wohlergehen der Untertanen. Daneben aber aus der 
Stellung der sozialphilosophisch interessierten und dabei bil- 
dungsstolzen Literatenschicht gegenitber den bildungsfremden 
Massen. Die Banausen koénnen ja nichts Andres als mate- 
rielle Wohlfahrt erstreben, und materielle Versorgung ist auch 
das beste Mittel der Erhaltung von Ruhe und Ordnung. 
SchlieBlich folgte sie auch aus dem Pfriindner-Ideal der Biiro- 
kratie selbst: dem gesicherten festen Einkommen als der Grund- 
lage der Gentleman-Existenz. Der standische Gegensatz der 
Bildung gegen die Unbildung und die Reminiszenzen leiturgi- 
scher Bedarfsdeckung ftihrten dabei zu einer gewissen Anniahe- 
rung an »organische« Gesellschafts- und Staats-Theorien, wie 
sie naturgemaB jeder politischen Wohlfahrtsanstalt nahe liegen. 
Aber: der nivellierende chinesische Patrimonialburokratismus hielt 
dabei diese ganz unverkennbaren Ansitze in maBigen Schranken, 
Nicht etwa die organische Standegliederung, sondern die patriar- 
chale Familie war das Bild, unter welchem die soziale Schichtung 
vornehmlich gesehen wurde. Autonome soziale Machte konnte 
die patriarchale Biirokratie sich gegeniiber nicht anerkennen. 
Die in der Wirklichkeit lebendigen »Organisationen«, vor allem: 
die Gilden und gildenartigen Verbande und die Sippen, waren, 
je m&chtiger und autonomer sie tatsachlich waren, desto weniger 
von der Theorie als Grundlage einer organischen Gesellschafts- 
gliederung verwertbar. Sie blieben ftir sie vielmehr in ihrer reinen 
Faktizitat einfach abseits liegen. Die typische »Berufs«-Konzeption 
der organischen Gesellschaftsauffassungen war daher in China 
nur in Ansdtzen vorhanden und blieb vor allem der herrschen- 
den vornehmen literarischen Intellektuellenschicht —- wie wir 
sahen — fremd. 

Sehr anders in Indien. Hier hatte die selbstandig neben 
den politischen Herrschern stehende Priestermacht mit der ebenso 
selbstherrlich neben ihr stehenden Welt der politischen Gewalten 
zu rechnen. Sie erkannte deren Eigengesetzlichkeit an, — ein- 
fach weil sie es muBte. Denn das Machtverhiltnis zwischen Brah- 
manen und Kschatriyas war, wie wir sahen, lange Zeit hindurch 
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sehr schwankend. Und auch nachdem die standische Superioritat 
der Brahmanen, in der offiziellen Theorie der letzteren wenig- 
stens, feststand, blieb die Gewalt der inzwischen entstandenen 
Gro8kénige doch eine selbstaéndige und dem Wesen nach rein 
weltliche, nicht hierokratische, Macht. Zwar war der Pflichten- 
kreis der Kénige wie der jedes Standes gegentiber der brahmani- 
schen Hierokratie bestimmt durch ihr Dharma, welches Bestand- 
teil des brahmanisch regulierten heiligen Rechts war. Aber dies 
Dharma war eben bei jedem Stand, und so auch bei den Kénigen, 
ein anderes und — mochte es auch, der Theorie nach, nur von 
den Brahmanen maBgebend zu interpretieren sein — doch nach 
deren eigenen MaBstaben ein durchaus eigenes und selbstandiges, 
nicht etwa mit dem Dharma der Brahmanen identisches oder aus 
ihm abgeleitetes1). Es gab keine universell giiltige, sondern 
durchaus nur eine standisch besonderte private und Sozialethik, 
die wenigen unbedingt allgemeinen rituellen Verbote (vor allem: 
der Kuhschlachtung), von denen frither geredet wurde, ausgenom- 
men. Die Konsequenzen waren sehr weitreichend. Denn da nicht 
nur die Kastengliederung der Welt, sondern ebenso die Abstu- 
fung géttlicher, menschlicher, tierischer Wesen aller Rangstufen 
von der Karmanlehre aus dem Prinzip der Vergeltung vorge- 
taner Werke abgeleitet wurde, so war fiir sie das Nebeneinander- 
bestehen von stdndischen Ethiken, die wuntereinander nicht 
nur verschieden, sondern geradezu eiriander schroff widerstrei- 
tend waren, gar kein Problem. Es konnte — im Prinzip — ein 
Berufs-Dharma fiir Prostituierte, Rauber und Diebe ganz ebenso 
geben wie fiir Brahmanen und Kénige. Und es gab die allerernst- 
haftesten Ansdtze zu diesen a4uBersten Konsequenzen auch tat- 
sdchlich. Der Kampf des Menschen mit dem Menschen in allen 
seinen Formen war prinzipiell ebensowenig ein Problern, wie sein 
Kampf mit den Tieren und auch mit den Géttern und wie die 
Existenz des schlechthin HaBlichen, Dummen und des — vom 
MaBstab des Dharma eines Brahmanen oder sonstigen »Wieder- 
geborenen« aus gesehen — schlechthin Verwerflichen. Die Men- 
schen waren nicht — wie fiir den klassischen Konfuzianismus — 
prinzipiell gleich, sondern wurden zu allen Zeiten ungleich geboren, 


1) Wenn auch allerdings manche Pflichten der beiden anderen »wiederge- 
borenen« Kasten in vielen Punkten als lava eanaak der Pflichten der Brah- 
manenkaste konstruiert wurden. 


II, Die orthodoxen u, heterodoxen Heilslehren der indischen Intellektuellen, 143 


so ungleich wie Menschen und Tiere. Allerdings hatten sie alle 
die gleichen Chancen vor sich: Aber nicht in diesem Leben, 
sondern auf dem Wege der Wiedergeburt konnten sie entweder 
hinauf bis in den Himmel oder hinab bis in das Tierreich oder die 
Holle gelangen. Die Konzeption eines »radikal Bésen« war in dieser 
Weltordnung tiberhaupt nicht méglich, denn éine »Siinde schlecht- 
hin« konnte es ja nicht geben. Sondern immer nur einen rituellen 
VerstoB gegen das konkrete, durch die Kastenzugehdrigkeit 
bedingte Dharma. Es gab in dieser in ihrer Abgestuftheit ewigen 
Welt keinen seligen Urstand und kein seliges Endreich, und des- 
halb auch keine — im Gegensatz zur positiven Sozialordnung — 
matirliche« Ordnung der Menschen und Dinge, also auch kein 
»Naturrecht« irgendwelcher Art. Sondern es gab — fiir die Theo- 
rie zum mindesten — nur heiliges, standisch besondertes, aber 
positives Recht und innerhalb der von ihm — als indifferent — 
unreglementiert belassenen Gebiete positive Satzungen der Fiir- 
sten, Kasten, Gilden, Sippen und Vereinbarungen der Indivi- 
duen. Die Gesamtheit aller Probleme, welche im Occident das 
vNaturrecht« ins Leben riefen, fehlte eben vollstandig und 
prinzipiell. Denn es gab schlechthin eben keinerlei »natiirliches 
Gleichheit der Menschheit vor irgendeiner Instanz, am_aller- 
wenigsten vor irgendeinem itiberweltlichen »Gott« Dies ist die 
negative Seite der Sache. Und diese ist die wichtigste: sie 
schloB8 die Entstehung sozialkritischer und im naturrechtlichen 
Sinn »rationalistischer« Spekulationen und Abstraktionen voll- 
standig und fiir immer aus 4) und hinderte das Entstehen irgend- 


1) Spuren »naturrechtlicher« Gedanken finden sich oft, namentlich in der 
epischen Literatur, die ja unter anderem auch eine fortwahrende innere Aus- 
einandersetzung mit den brahmanenfeindlichen Strémungen der Zeit der Erlé- 
sungsreligionen enthalt. So namentlich in der Klage der Draupadi im Maha- 
bharata: Die Quelle des »ewigen Rechts«, cagvata dharma, heiBt es, ist versiegt 
und dieses daher nicht mehr erkennbar. Das positive Recht ist immer zweifelhaft, 
(of, I, 195, 29), jedenfalls aber wandelbar (XII; 260, 6 ff.). Die Macht regiert die 
Erde und eine géttliche Gerechtigkeit gibt es nicht. Es bandelt sich freilich im 
gegebenen Fall um Taten schnéden Bruches aller Sitte innerhalb des engsten 
Sippenkreises, 

Im iibrigen kommt das Bediirfnis nach einer »Urstandse-Lehre innerhalb der 
orthodoxen Lehre nur in der Form auf seine Rechnung, da8 nach der Lehre des 
Epos von den 4 Zeitaltern, welche die Welt zwischen jeder Zerstérung und Reab- 
sorption durch die pralaya (Gétterdammerung) durchmacht, jedesmal das erste: 
das Krita-Zeitalter, am héchsten, das letzte: das Kali-Zeitalter, am tiefsten steht, 
Die Kastenunterschiede zwar bestehen auch im Krita-Zeitalter, aber jede Kaste 
tut ihre Pflicht gern und ohne Erwartung von Ver‘ienst und Lohn um ihrer selbst 
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welcher »Menschenrechte«. Schon weil ja das Tier und der Gott, 
wenigstens bei konsequenter Durchfiihrung der Lehre, nur andre, 
ebenfalls Karman-bedingte Inkarnationen von Seelen waren 
und es fiir die Gesamtheit aller dieser Wesen offenbar abstrakt 
gemeinsame »Rechte« sowenig geben konnte wie gemeinsame 
»Pflichten«. Es gab nicht einmal den Begriff »Staat« und 
»Staatsbiirger« oder auch »Untertan«, — sondern nur das stan- 
dische Dharma: die Rechte und Pflichten des »Kénigs« und der 
anderen Kasten, einer jeden in sich und jederim Verhaltnis zu den 
anderen. Dabei wird dem Kschatriya, als dem Patron des Ra-. 
yat (»Clienten«), das Dharma der Fiirsorge fiir den »Schutze 
der Bevolkerung — immerhin nur wesentlich: des auBeren 
Sicherheitsschutzes — zugeschrieben und ihm die Pflicht der 
Sorge fiir die Rechtspflege und die Redlichkeit des Verkehrs 
und was damit zusammenhangt, als ethisches Gebot auferlegt. Im 
ubrigen gilt es fiir den Fiirsten wie fir andere, aber fiir ihn im 
eminenten Sinn, als allererste Pflicht, die Brahmanen zu unter- 
halten und zu fordern, vor allem ihnen bei ihrer autoritaren Rege- 
lung der sozialen Ordnung gemaB den heiligen Rechten seinen Arm 
zu leihen, Angriffe auf ihre Stellung aber nicht zu dulden. Die Be- 
kampfung von brahmanenfeindlichen Irrlehren ist selbstverstand- 
lich verdienstlich und wird verlangt und geleistet. Aber das andert 
daran nichts, daB der Stellung des Fiirsten und der Politik in 
eigenttimlich penetranter Art ihre Eigengesetzlichkeit gewahrt 
bleibt. Die chinesische Literatur kennt fiir die Epoche der Teil- 
fiirsten wenigstens in der Theorie — wie einfiuBlos diese gerade 
in dieser Hinsicht auch sein mochte — den Begriff »gerechter« 
und »ungerechter« Kriege und eines »Vélkerrechts«, als Ausdruck 
der chinesischen Kulturgemeinschaft. Der zum Alleinherrscher 
aufgestiegene kaiserliche Pontifex vollends, der die Weltherr- 
schait, auch uber die Barbaren, beanspruchte, fiihrte nur »ge- 
rechte« Kriege..Denn jeder Widerstand gegen ihn war Rebellion. 
Unterlag er, so galt dies als Symptom dafiir, daB inm das Charisma: 
vom Himmel versagt sei oder er es verwirkt habe. Aehnliches 
galt nun auch fiir den indischen Fiirsten. Auch wenn er unter- 


willen. Es gibt auch weder Kauf noch Verkauf. Daher ist die Erlésung allen zu- 
ganglich und ein Gott (eka deva) ist der gemeinsame Gott aller Kasten. Im Kali- 
Zeitalter umgekehrt ist die Kastenordnung umgestirzt und der Eigennutz herrscht 
— bis die pralaya kommt und Brahma in Schlaf verfallt. Die Lehre ist in dieser 
Form durch die spater zu besprechende Bhagavata-Ethik beeinflu8t und spat, 
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lag oder wenn es seinen Untertanen andauernd nicht gut ging, 
war dies ein Beweis fiir magische Verfehlungen oder mangeln- 
des Charisma. Der Erfolg des Kénigs entschied also. Aber das 
hatte nichts mit seinem »Recht« zu tun. Sondern mit seiner per- 
sonlichen Eignung und, vor allem: der Zauberkraft seines Brah- 
manen. Denndiese, und nicht sein ethisches »Recht«, verschaffte 
dem Konig den Sieg, wenn eben der Brahmane sein Handwerk ver 
stand und charismatisch qualifiziert war. Auch in Indien hatte 
wie im Occident, die ritterliche Konvention der epischen Kscha- 
triya-Zeit gewisse Standessitten fiir die Fehde geschaffen, derer 
Verletzung als verwerflich und unritterlich galt, wenn auch woh 
niemals im indischen Ritterkampf so weitgehende Courtoisie 
getibt worden ist, wie sie der beriihmte Heroldsruf der franzési- 
schen Ritterschaft an die Gegner vor der Schlacht von Fontenoy 
reprasentiert : »Messieurs les Anglais, tirez les premiers.« Im ganzen 
herrschte das Gegenteil. Nicht nur die Menschen, auch die Gétter 
(Krischna) ‘setzen sich im Epos um des Erfolges halber héchst 
unbekitimmert auch iiber die elementarsten Regeln ritterlichen 
Kampfes hinweg. Und wie in der hellenischen Polis der klassi- 
schen Zeit 4), so galt auch fiir die Fiirsten schon des Epos und der 
Maurya-Epoche, erst recht aber der spateren. Zeit der nackteste 
»Macchiavellismus« in jeder Hinsicht als selbstverstandlich und 
ethisch ganzlich unanst6Big. Das Problem einer »politischen 
Ethik« hat die indische Theorie nie beschaftigt und, in Ermange- 
lung. einer Universalethik und eines Naturrechts, auch nicht 
beschaftigen kénnen. Das Dharma des Fiirsten *) ist, Krieg 
zu fiihren um des Kriegs und um der Macht rein als solcher 
willen. Er hatte den Nachbar durch List, Betrug und alle noch 
so raffinierten, unritterlichen und heimtiickischen Mittel, durch 
Ueberfall, wenn er in Not war, durch: Anstiftung von Verschw6- 
rungen unter seinen Untertanen, Bestechung seiner Vertrauten zu 
vernichten, die eigenen Untertanen aber durch Spionage, Lock- 


1) Der Dialog des Athener und Melier bei Thukydides ist das bekannte Bei- 
spiel. ; 

2) Klassische Formulierung dieses »Macchiavellismus« auBer im friiher zi- 
tierten Kautaliya Arthasastra besonders im Yatra des Varahamihira (iibersetzt 
von H. Kern in Webers Indischen Studien). Yatra oder Yogayatra heibt zunachst 
die Kunst de1 Angabe der Vorbedeutungen, die ein in den Krieg ziehender Furst 
zu beobachten hat. An diese Wissenschaft schloB sich die »Staatskunde« an, 
nachdem (cf. a. 0. O. I, 3) infolge der Karman-Lehre feststand, da8 das Hcroskop 
durch Karman determiniert werde, also keine selbstandige Bedeutung habe. 


10 
Max Weber, Religionssoziologie II. 
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spitzel und cin raffiniertes System von Ticke und Argwohn 
im Zaum zu halten und fiskalisch nutzbar zu machen. Das Macht- 
pragma und der fiir unsre Begriffe durchaus »unheilige« Egois- 
mus des Fiirsten war hier, gerade von der Theorie, ganz und gar 
seinen eigenen Gesctzen tberlassen, alle theoretische Politik 
ganzlich amoralische Kunstlehre von den Mitteln, politische Macht 
zu erlangen und zu erhalten, weit hinausgehend iber alles, 
was wenigstens die Durchschnittspraxis selbst der Signoren der 
italienischen Frithrenaissance in dicser Hinsicht kannte und 
jeglicher »Ideologie« in unserem Sinn des Wortes ganzlich bar. 

Die gleiche Erscheinung wiederholt sich nun fir alle pro- 
fanen Lebensgebiete. Sie befahigte den Hinduismus, im Gegen- 
satz zur Fachmenschenfeindschaft des Konfuzianismus, allen 
einzelnen Lebens- und Wissensgebieten ihr gesondertes Recht 
zuteil werden zu lassen und also wirkliche »Fachwissenschaften« 
zu schaffen. So —- neben bedeutenden mathematischen und 
grammatischen Leistungen -— vor allem eine formale Logik als 
Kunstlehre des rationalen Beweises (hetu, daher hetuvadin, der 
Logiker). Eine eigene Philosophenschule: Nyaya 1) befaBte 
sich mit dieser Kunstlehre des Syllogismus und die als orthodox 
anerkannte Vaiceshika-Schule ?) gelangte unter Anwendung dieser 
formalen Hilfsmittel auf dem Gebiet der Kosmologie zum Ato- 
mismus. Im hellenischen Altertum wurde die weitere Pflege der 
Atomistik nach Demokritos und die Entwicklung zu einer mo- 
dernen Naturwissenschaft trotz viel weitergehender mathe- 
matischer Unterbauten durch den stark sozial bedingten Ein- 
bruch und Sieg des ihr feindlichen, ausschlicBlich s 0 zi al kriti- 
schen und sozialethischen Interesses scit Sokrates gehemmt. In In- 
dien wurde umgekehrt durch die sozial verankerte Unerschiitter- 
lichkeit gewisser metaphysischer Voraussetzungen alle Philosophie 
in dic Bahnen individuellen Erlésungsstrebens gedrangt 3). 


=) 


1) Gestiftet von Gotama. 

*\ Gestiftet von Kanada (Uebersetzungen von Réer, Z. D. M. G. 21/2). 

*) Die dualistische Samkhya-Philosophie lehnte die Atomistik ab, weil durch 
Unausgedehntes nichts Ausgedehntes hervorgebracht werden kénne, in Wahrheit 
aber deshalb, weil sie — wie spiter zu erértern — auch die seelischen Vorgange 
zur Materie rechneten. Fir die Vedanta-Schule andererseits waren die Vorgange der 
empirischen Welt, als der kosmischen Hlusion (Maya) zugehérig, ganz uninter- 
essant. [ntscheidend aber war, daB die Stellungnahme der Philosophie zu allen 
Problemen, wie sich immer wieder zeigen wird, ausschlieBlich durch das Erlé- 
sungsinteresse beherrscht wurde. 
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Das wirkte als Schranke sowohl fiir die Fachwissenschaften wie 
fur die Fragestellungen des Denkens iiberhaupt. Die konsequent 
»vorganische« Gesellschaftslehre des Hinduismus konnte das Dharma 
jedes»Berufes«, inErmangelung anderer MaBstabe, nur den Eigenge- 
setzlichkeiten seiner Technik entnehmen und schuf daher iiberall 
nur technische Kunstlehren fiir Spezialberufe und Sonderspharen 
des Lebens, von der Bautechnik bis zur Logik als Kunstlehre 
des Beweisens und Disputierens und bis zur Kunstlehre der Ero- 
tik 1), Dagegen keinerlei Prinzipien einer universellen, fiir das 
Leben in der Welt im allgemeinen Anforderungen stellenden 
Ethik. Diejenige Literatur der Inder, welche man mit den philo- 
sophischen Ethiken des Abendlandes in Parallele stellen kann, 
war — oder richtiger: wurde im Verlauf der Entwicklung — 
vielmehr etwas ganz anderes: eine metaphysisch und kosmologisch 
unterbaute Kunstlehre von den technischen Mitteln, aus 
dieser Welt heraus erlést zu werden. An diesem Punkt 
verankerte sich letztlich alles philosophische und theologische 
Interesse in Indien iiberhaupt. Die Ordnungen des Lebens und 
sein Karman-Mechanisms waren ewig. Eine religidse Eschatologie 
der Welt war hier sowenig méglich wie im Konfuzianismus. 
Sondern nur eine (praktische) Eschatologie des Einzel-Indivi- 
duums, welches jenem Mechanismus und dem »Rade« der Wieder- 
geburten zu entrinnen trachten wollte. 

Die Tatsache dieser Ideen-Entwicklung sowohl wie ihre Art 
stehen wiederum im Zusammenhang mit der sozialen Eigenart 
der indischen Literatenschicht, welche ihr Trager war. Denn wenn 
die Brahmanen ebenso wie die Mandarinen ihr Standesgefihl 
aus dem Stolz auf ihr Wissen um die Ordnungen der Welt speisten, 
so blieb doch der gewaltige Unterschied bestehen: da die chi- 
nesischen Literaten eine politische Amtsbiirokratie darstellten, 
welche mit magischer Technik nichts zu tun hatten, diese ver- 
achteten Kiinste vielmehr den taoistischen Zauberern iiberlieBen, 
wahrend die Brahmanen der Herkunft und dem bleibenden Wesen 
nach Priester, und das heiBt: Magier waren. Darauf beruhte ge- 
schichtlich die sehr verschiedene Stellung beider zur Askese und 
Mystik . 


1) Ueber das Raffinement dieser kann man sich leicht aus der betreffenden 
Literatur, mit der sich Richard Schmidt eingehend befaBt hat, orientieren 


und wird H, Oldenberg’s Urteil bestatigt finden. y 
10 
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Der Konfuzianismus verschmahte diese je langer je ener- 
gischer als eine dem Wiirdegefiihl des vornehmen Mannes wider- 
streitende ganzlich nutzlose und barbarische, vor allem: para- 
sitare, Gaukelei. In der Epoche des amtsfreien Literatentums 
zur Zeit der Teilfiirsten blithte zwar. das Anachoretentum und 
die Kontemplation der Philosophen, und ganzlich sind diese Be- 
ziehungen auch spater nicht abgerissen, wie wir sahen. Aber mit 
der Umwandlung in eine diplomierte Amtspfriindnerschicht 
steigerte sich die Verwerfung jeder solchen, innerweltlich und 
sozial-utilitarisch angesehen, wertlosen Lebensfithrung als un- 
klassisch. Reminiszenzen der Mystik geleiteten den Konfuzianis- 
mus nur als sein schattenhaftes heterodoxes Gegenbild. Die 
eigentliche Askese aber starb so gut wie vollig ab. Und endlich 
die wenig wichtigen orgiastischen Reste in der Volksreligiositat 
anderten an der prinzipiellen Ausrottung dieser irrationalen Machte 
nichts. Dagegen konnte das Brahmanentum die historischen 
Beziehungen zur alten Magier-Askese, aus der es hervorgewachsen 
war, nie ganz abstreifen. Der Name des Novizen (bramacharin) 
ist von der magischen Novizenkeuschheit abgeleitet und die 
Vorschrift koritemplativen Waldlebens als — so 2u sagen — 
»Altenteils«-Existenz (heute meist als Abmilderung der ur- 
spriinglichen Sitte, der Toétung der Alten gedeutet) ent- 
stammte der gleichen Quelle+). Sie sind in den klassischen 
Quellen auf die beiden andern wiedergeborenen Stande er- 
streckt 2), aber wohl urspriinglich Bestandteile nur der 
Magieraskese gewesen. Beide Vorschriften sind heute und wohl 
schon seit langer Zeit obsolet. Aber ihre Fixierung in der klassi- 
schen Literatur blieb bestehen. Und vollends die kontemplative 
Mystik vom Typus der Gnosis, die Krone klassisch-brahmanischer 
Lebensfiihrung, stand als Ziel vor jedem Brahmanen voller 
Bildung, mochte auch die Zahl derer, welche sich ihr wirk- 
lich voll zuwendeten, in der mittelalterlichen Vergangenheit oft 
bereits ahnlich gering sein wie sie es heute durchweg ist. Wir 
miissen uns der Stellung der brahmanischen Bildung zu Askese 


*) Namlich der typischen Altersklassengliederung. 

*) Die praktischen Zwecke der Regel waren damals vielleicht im wesent- 
lichen oder doch weit mehr die: den zur Erlésung von der Welt durch Asketen- 
leben drangenden Heilssuchern die Pflicbt, erst als»Haushaltere Nachkommen zu 
erzeugen einzuscharfen, als die umgekehrte, das Vanaprastha-Leben vorzuschrei- 
ben, Denn darum: ob man unmittelbar vom Novizen zur: Asketen werden diirfe 
drehte sich damals die Diskussion (s. u.). 
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und Mystik und, soweit dabei der Zusammenhang es unentbehr- 
lich macht, auch gewissen Vorstellungskreisen der Philosophie, 
welche in Verbindung damit auf dem Boden jener Bildung ge- 
wachsen ist, etwas naher zuwenden. Denn teils auf Grundlage 
der Konzeptionen, welche hier entstanden, teils im charakteristi- 
schen Gegensatz zu ihnen —jedenfalls aber nur in enger Beziehung 
dazu — konnten die hinduistischen Erlésungsreligionen mit 
Einschlu8 des Buddhismus entstehen. 

Die indische Askese war technisch wohl die rational ent- 
wickeltste der Welt. Es gibt fast keine asketische Methodik, 
welche nicht in Indien virtuosenhaft geiibt und sehr oft auch zu 
einer theoretischen Kunstlehre rationalisiert worden wire, und 
manche Formen sind nur hier bis in ihre letzten, oft fiir uns 
schlechthin grotesken Konsequenzen hineingesteigert worden. Das 
Kopfabwartshangen des Urdhamukti-Sadhus und das Lebendig- 
Begraben (Samadh) sind noch bis ins 19. Jahrhundert geiibt 
worden, die Alchemie bis in die Gegenwart 4). Der Ursprung der 
klassischen Askese war hier wie iiberall die alte Praxis der Magier- 
Ekstase in deren verschiedenen Funktionen und ihr Zweck dem 
entsprechend urspriinglich durchweg: die Erlangung magischer 
Krafte. Der Asket wei8 sich im Besitz von Macht iiber die Gotter. 
Er kann sie zwingen, sie fiirchten ihn und miissen seinen Willen 
tun. Will ein Gott Ausnahmsleistungen vollbringen, so muB auch 
er Askese iiben. So hat das héchste Wesen der dlteren Philo- 
sophie, um die Welt zu gebaren, machtige asketische Anstren- 
gungen machen miissen. DaB die magische Kraft der Askese 
(Tapas) als durch eine Art von (hysterischer) Bruthitze bedingt 
galt (wie der Name zeigt) kam dieser Vorstellung entgegen. Durch 
hinlangliche Grade auBeralltaglicher asketischer Leistungen kann 
man schlechthin jede Wirkung erzielen. Mit dieser Voraussetzung 
wird bekanntlich noch in der klassischen Sanskrit-Dramatik als 
mit einer Selbstverstandlichkeit. gearbeitet. Da das Charisma, 
in eine der magisch relevanten Zustandlichkeiten zu.geraten, hochst 
personlich und an keinen Stand gebunden war, so rekrutierten sich 
diese Magier sicherlich auch (und gerade) in den frihesten uns 
zuganglichen Epochen nicht nur aus einer offiziellen Priester- 
oder Magier-Kaste, wie die Brahmanen es waren. Vollends des- 


1) Auch sie in strengem Zusammenhang mit asketischem Leben, der Schuler 
eines Alchemisten, der eine Geschlechtssiinde begeht, wird alsbald verstoBen, 
denn das magische Charisma haftet am korrekten Leben. 
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halb war dies schwer méglich oder wurde immer schwerer moglich, 
weil und je mehr das Brahmanentum zunehmend ein vornehmer 
Stand von Ritualkundigen wurde, dessen soziale Anspriche auf 
Wissen und vornehmer Bildung beruhten. Je mehr-dies der Fall 
war, desto weniger konnte das Brahmanentum alle Arten magi- 
scher Askese umspannen. Der immanente Rationalismus des 
»Wissens« und der »Bildung« straubte sich wie tiberall gegen irra- 
tionale, orgiastisch-ekstatische Rausch-Askese und der Stolz 
eines vornehmen Bildungsstandes gegen dic wiirdelose Zumutung, 
ekstatische therapeutischePraktiken vollziehen und neuropathische 
Zustande zur Schau stellen zu sollen. Es muBte also hier un- 
vermeidlich jene schon eingangs erwahnte Entwicklung ein- 
setzen, welche in tcilweise ahnliche Bahnen fiihrte, wie wir sie. 
bei der chinesischen Magie fanden. Ein Teil der magischen 
Praktiken, und zwar die akut-pathologisch- und emotionell- 
ekstatischen, in diesem Sinn »irrationalen« unter ihnen, wurde 
als unklassisch und barbarisch entweder ausdriicklich abgelehnt 
oder doch tatsachlich innerhalb des Standes nicht geiibt und 
durch die Art seiner Lebenspraxis ausgeschlossen. Dies ist, wie 
wir saben, tatsachlich weitgehend geschchen, und insoweit besteht 
die Parallele zur Entwicklung der chinesischen Literaten. Wesent- 
lich anders aber konnte eine vornehme Intellektuellenschicht den 
apathischen Formen der Ekstase (den Entwicklunsgkeimen der 
»Kontemplation«) und ebenso allen rationalisierbaren Praktiken 
der Askese gegeniiberstehen. Sie waren zwar fur ein staatliches 
Mandarinentum unverwertbar, nicht aber fiir eine Priesterschaft. 
Diese konnte sich ihnen gar nicht entziehen. Derjenige Teil der 
Magier-Askese und -Ekstase nun, den die Brahmanen rezipierten 
oder, richtiger, beibehielten und beibehalten muBten, weil sie 
im Unterschied zu den Mandarinen keine politische Amtsanwarter- 
schicht, sondern eine Magierkaste waren, wurde in ihrer Pflege, 
je mehr sie eine vornehme Literatenschicht wurden, desto syste- 
matischer rationalisiert. Dies war eine Leistung, welche die 
chinesischen Literaten, die nach ihren Traditionen jeder Askese 
fremd gegentiberstanden, nicht vollbringen konnten, sondern 
in den Handen der von ihnen geduldeten und verachteten Berufs- 
magier und der Taoisten verkiimmern lassen muBten. Der ent- 
scheidende Gegensatz des Ausgangspunktes der beiderseitigen 
politischen Entwicklung schlug auch hier durch. Die brahmanische 
Philosophie bewegt sich, in héchst auffallendem Gegensatz gegen 
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dic chinesische, durchweg um Probleme, welche in der Art der 
Fragestcllung sowohl wie in der Art der Beantwortung oft uner- 
klarlich waren ohne Beriicksichtigung der Tatsache, daB ratio- 
nalisierte Askese und Ekstase cinen grundlegenden Bestandteil 
jeder korrekt brahmanischen Lebensfiihrung bildeten. 

Denn nicht nur das Leben des bramacharin (Novizen) war, 
mit seiner strengen persénlichen Unterordnung unter die Auto- 
ritat und hausliche Disziplin des Lehrers!), dem Keuschhcits- 
und Bettelgebot, durchaus asketisch geregelt. Und nicht nur 
galt als Ideal der Lebensfithrung des alternden Brahmanen die 
Riickkehr in den Wald (als Vanaprastha) und schlieBlich die 
Einkehr in ein ewiges Schweigen als Einsiedler (die vicite Asrama) 
und die Erreichung der Qualifikation als Yati {von der Welt 
innerlich befreiter Asket 2). Sondern in starkem MaBe asketisch 
reglementiert war auch die innerweltliche Lebensfiihrung des 
klassischen Brahmanen selbst als Grihastha (Haushalter). Neben 
der Fernhaltung von den plebejischen Formen des Erwerbs, vor 
allem von Handel und Wucher und der persénlichen Ackerarbeit, 
stehen zahlreiche Vorschriften, welche sich spater bei den welt- 
ablehnenden hinduistischen Erlésungsreligionen wiederfinden. 
Die Einscharfung des Vegetarismus und der Alkoholabstinenz 
ist offenbar aus der Gegnerschaft gegen die Fleischorgien er- 
wachsen; die sehr strenge VerpoOnung des Ehebruchs und dic 
Mahnung zur Zahmung des Sexualtricbs iwberhaupt hatte ahn- 
liche, antiorgiastische Wurzeln. Zorn und Leidenschaft war hier 
wie in China durch den Glauben an die damonische und dia- 
bolische Herkunft aller Emotionen verpént. Das Gebot strenger 
Reinlichkeit, namentlich beim Essen, entstammtc magischen 


1) Der Gehorsam fand nur eine Grenze, wenn der Lehrer eine Todstinde 
verlangte oder etwas lehrte, was nicht im Veda stand. Im ubrigen ist er fuB- 
fallig zu verehren. In seiner Gegenwart darf ein anderer Lehrer nicht verehrt 
werden. Verboten waren dem Bramacharin: Fleisch, Honig, Wohlgeriche, 
Spirituosen, Wagenfahren, Untertreten bei Regen, Kammen, Zahne putzen; 
geboten: regelmaBiges Baden, das periodische Atem-Anhalten (entsprechend 
der spateren Yoga-Technik) und die Andacht fiir die Silbe Om. Der alte Aus- 
druck fiir »Studieren« hei®t »Keuschheit tbens. Der Upanayana-Zeremonie 
bei der Aufnahme als Novize entsprach, als AbschluB, das Samavartana-Sakra- 
ment. Vel. K. Glaser Z.D.M. Ges. 66, 1912. S. 16 f. 

2) Zunehmend wird angenommen, daB diese Stufe erst in konkurrierender 
Nachahmung des buddhistischen Ménchtums cingefiigt wurde. Dies durfte fur 
die offizielle Anordnung unbecdingt gelten. Daf die Praxis erst durch den 
Buddhismus geschaffen sei, mu8 nach der Ursprungsiegende des Buddhismus 
und an sich unwahrscheinlich erscheinen. 
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Reinheitsregeln. Die Gebote der Wahrhaftigkeit und der Frei- 
gebigkeit und das Verbot, sich an fremdem Eigentum zu vergreifen, 
waren letztlich nur Einscharfungen der universell fiir die Be- 
sitzenden geltenden Grundziige der alten Nachbarschaftsethik. 
Man darf natiirlich die asketischen Einschlage der Lebensfih- 
rung der innerweltlich lebenden Brahmanen in historischer Zeit 
nicht iibertreiben. Wahrend die Russen im 17. Jahrhundert bei 
Einfiihrung der occidentalen Kunstformen protestierten: ein Hei- 
liger diirfe nicht »dick sein wie ein Deutscher, verlangte die 
indische Kunstiibung umgekehrt: ein Mahapuruscha miisse dick 
sein 1), — weil sichtbar guter Nahrungsstand als Zeichen von 
Reichtum und Vornehmheit galt. — Vor allem durfte iberhaupt 
nie die Schicklichkeit und Eleganz des vornehmen Kavaliers ver- 
letzt werden. Die praktische Alltagsethik der Brahmanen ahnelt 
darin gelegentlich der konfuzianischen. Man soll sagen, was wahr 
und angenehm ist, nicht was unwahr und angenehm ist, aber 
méglichst auch nicht, was wahr und unangenehm ist, wird wieder- 
holt in der klassischen Literatur ebenso wie in den Puranas *) 
empfohlen. Wie die Brahmanen, so legten alle vornehmen Intel- 
lektuellen — auch die Buddhisten sehr ausdriicklich — Gewicht 
darauf, »Arya« zu sein. Der Ausdruck »Arya« wird bis heut, auch 
in seinen Zusammensetzungen, etwa im Sinne der Kalokagathie 
des »Gentleman« gebraucht. Denn schon die epische Zeit kannte 
den Grundsatz, daB man »Arya« nicht durch Hautfatbe, sondern 
durch. Bildung und nur durch sie sei 8). Sehr ausgepragt war bei 
den Brahmanen die maskuline Ablehnung der Frau, in ahnlichem 
Sinn wie bei den Konfuzianern, jedoch mit einem Einschlag 
asketischer Motive, der dort ganzlich fehlte. Das Weib war 
Tragerin der als wiirdelos und irrational abgelehnten alten Sexual- 
orgiastik und seine Existenz eine ernstliche Stérung in der heil- 
bringenden Meditation. Gabe es noch einen Trieb von solcher 
Starke, wie den Sexualtrieb, so ware Erlésung unmdglich, soll 
auch der Buddha gedufert haben. Aber die Irrationalitat der 
Frauen wird auch spater von brahmanischen Schriftstellern scharf 
betont, — weit starker sogar als vermutlich in der Zeit der 
héfischen Salonkultur der Kschatryia. Ein Mann solle seine Frau 


1) Grinwedel, Die buddhist. Kunst in Indien, 2. Aufl. 1900, p. 138: (Maha- 
puruscha ist der Gott. Vischnu). 

*) Vischnu Purana III, 12 a. E. 

%) Ebenso die Rechtsbiicher (Gautama X, 67). 
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nicht respektlos behandeln und nicht ungeduldig sein, sagt z. B. 
das Vischnu-Purana?). Aber er solle ihr keine wichtigenGeschafte 
anvertrauen und ihr nie ganz trauen. Denn — dariiber sind alle 
indischen Autoren einig — aus »ethischen« Griinden sei keine 
Frau ihrem Mann treu. Im Stillen beneide jede Matrone die 
geistreiche Hetare, — was man den Matronen bei der im Salon 
privilegierten Lage der Hetaéren und bei dem Schimmer von 
Poesie, den die im Gegensatz zu China raffinierte indische 
Erotik, die Lyrik und auch die Dramatik um sie legten, kaum 
verdenken konnte?). 

Neben jenen relativ »asketischen« Ziigen der geregelten 
Alltagslebensfiihrung des Brahmanen steht nun die rationale 
Methodik zur Erringung der auBeralltaglichen heiligen Zustand- 
lichkeiten. Zwar gab es eine als orthodox geltende Schule (die 
von Jaimini gestiftete Mimamsa-Philosophie), welche den zere- 
monidsen Werkdienst rein als solchen als Heilsweg anerkannte. 
Allein die klassische brahmanische Lehre ist dies nicht. Fiir 
diese kann vielmehr in der klassischen Zeit wohl als grundle- 


2) 100K aw) ; 

?) Die indischen Tanzerinnen, Deva-Dasa (portugiesisch balladeiras, darnach 
franzosisch .bayadéres) der mittelalterlichen Zeit sind aus den Hierodulen, der 
hieratischen — homéopathischen, mimischen oder apotropaischen — Sakti- und 
Tempelprostitution durch den Priester (und der tiberall daran anknipfenden Prosti- 
tution durch die Wanderkaufleute) hervorgegangen und noch heute vornehmlich 
mit dem Civa-Kult verknipft. Sie hatten Tempeldienst durch Gesang und Tanz 
zu leisten und muBten, um das zu konnen, schriftkundig sein — bis in die neueste 
Zeit als einzige Frauen Indiens. Bei zahlreichen Tempelfesten, ebenso aber — 
wie in klassisch-hellenischer Zeit — bei aller vornehmen Geselligkeit, sind sie noch 
jetzt unentbehrlich, bildeten und bilden Sonderkasten mit eigenem Dharma 
und besonderem Erb- und Adoptionsrecht und sind zur Tischgemeinschaft mit 
Mannern aller Kasten zugelassen, im Gegensatz zu den, nach universell antiker 
Art, davon ausgeschlossenen ehrbaren Frauen, fiir welche auch die Schrift- und 
Literaturkunde, weil sie zum Dharma der Tempeldirnen gehérte, als schandend 
galt und teilweise noch gilt. Die Dedikation der Madchen an den Tempel er- 
folgte kraft eines Geliibbdes oder kraft universeller Sektenpflicht (so bei manchen 
Civa-Sekten), auch als Kastenpflicht kommt sie (bei einer Weberkaste eines Orts 
der Provinz Madras) vereinzelt vor, wabrend im ganzen in Siidindien heut wenig- 
stens diese Praxis als unehrenhaft gilt. Engagement und auch Madchenrauh 
kamen daneben vor. Die gewGhnlichen Dasi im Gegensaiz zu den Deva-Dasi 
waren wandernde Prostituierte niederer Kasten ohne Beziehung zum Tempel- 
dienst. Der Uebergang von hier bis zur feingebildeten, dem Typus der Aspasia 
entsprechenden Hetare der klassischen Dramatik (Vasantasena) war natirlich 
wie iiberall durchaus fliissig. Der letztgenannte Typ gehért ebenso wie die ganz 
innerhalb der Gesellschaft stehenden feingebildeten Schiilerinnen und Propa- 
gandistinnen der Philosophen und noch Buddhas (nach Art der Pythagoreerinnen) 
der alten vornehmen Intellektuellenkultur der vorbuddhistischen und frih- 
buddhistischen Zeit an und verschwand mit der Herrschaft der Ménchs-Gurus. 
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gende Anschauung gelten: daB rituclle und andere tugendhafte 
Werke allein lediglich zur Verbesserung der Wiedergeburts- 
chancen, nicht aber zur »Erlésung« fiihren kénnen. Diese ist 
stets durch ein auBeralltagliches, tiber die Pflichten in der Welt 
der Kasten qualitativ hinausgehendes Verhalten bedingt: durch 
die weltfliichtige Askese oder Kontemplation. 

Ihre Entwicklung bedeutete im wesentlichen, wie bei einer 
Intellektuellenschicht zu erwarten, eine Rationalisierung und 
Sublimierung der magischen Heilszustandlichkeiten. In dréi 
Richtungen verlief diese: Einmal wurde, statt magischer Ge- 
heimkrafte zur Verwendung im Zaubererberuf, zunehmend ein 
persOnlicher Heilszustand: dic »Seligkeit« in diesem Sinn des 
Wortes, erstrebt. Zweitens gewann diese Zustandlichkeit einen 
bestimmten formalen Charakter, und zwar, wie zu erwarten, den- 
jenigen einer Gnosis, eines heiligen Wissens, wesentlich, wenn 
auch nicht: ganz ausschlicBlich, auf Grundlage der apathischen 
Ekstase, welche ja eben am besten dem Standescharakter der 
Literatenschicht adaquat war. Alle religidse Heilssuche auf 
solcher Grundlage muBte in die Form mystischer Gottsuche, 
mystischen Gottesbesitzes oder endlich mystischer Gemeinschaft 
mit dem gottlichen ausmtinden. Alle drei Formen, vornehmlich aber 
doch die letztgenannten, sind tatsachlich aufgetreten. Die Ver- 
einigung mit dem Gdottlichen trat in den Vordergrund, weil die 
Entwicklung der brahmanischen Gnosis zunehmend in die Bah- 
nen einer Verunpersdnlichung des hoéchsten géttlichen Wesens 
einlenkte. Dies geschah teils entsprechend der in aller kontem- 
plativen, Mystik liegenden Tendenz zu dieser Konzeption, teils 
weil das brahmanische Denken am Ritual und dessen Unver- 
briichlichkeit verankert war und daher in der ewigen, unab- 
anderlichen, unpersGnlichen gesetzlichen Ordnung der Welt, nicht 
aber in den Peripetien ihrer Schicksale, das Walten des Gétt- 
lichen fand. Der Altere Vorlaufer Brahmas ist urspriinglich der 
»Gebetsherr«, der Funktionsgott der magischen Formeln. Mit 
deren steigender Bedeutung stieg er zum hdéchsten géttlichen 
Wesen auf, ebenso wie die irdischen Gebetsherrn, die Brahmanen, 
zur hochsten standischen Rangstufe. — Die rationale Ausdeutung 
der Welt an der Hand ihrer naturgesetzmaBigen, sozialen und 
rituellen Ordnungen war dann die dritte Seite desRationalisierungs- 
prozesses, den die brahmanische Intellektuellenschicht an dem 
religids-magischen Material vollzog. Eine solche Art von Aus- 
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deutung aber muBte zur Entstehung einer in China, wie wir sahen, 
zwar nicht fehlenden, aber an Bedeutung weit zuriicktretenden 
ontologischen und kosmologischen Spekulation: zur rationalen Be- 
grundung der Heilsziele und Heilswege, fithren. Tatsdchlich hat 
sic denn auch der indischen Religiositat den Stempel aufgeprigt. 

Gerade auf diesem spekulativen Gebiete aber standen die 
Brahmanen vielleicht nie, jedenfalls nicht dauernd, konkurrenz- 
los da. Sondern wic neben dem brahmanischen Opfer- und Ge- 
betsformel-Kult dice spaiter und bis in die Gegenwart scheinbar 
neu als Massenerschcinung auftretende, volkstiimliche, individuelle 
ekstatische Magic und dic Orgiastik: — die spezifisch unklassischen 
emotional-irrationalen Formen heiliger Zustandlichkeiten — sicher 
nie geschwunden waren, so stand neben der vornehmen brah- 
manischen Heilssuche diejenige der vornehmen Laien. Fiir die 
heterodoxen Erlésungsreligionen, vor allem fiir den Buddhis- 
mus, ist es sicher, daB sie ihren Halt gerade in ihrer Friihzeit in 
den Kreisen der vornehmen Laien hatten. Inwieweit das gleiche 
fur dic Itntwicklung der klassischen indischen Philosophie gilt, 
ist unter den Indologen bestritten und schwerlich einwandfrei 
auszumachen. Man hat Gewicht darauf gelegt, daB die klassi- 
sche Literatur zweifellos, und keineswegs nur vereinzelt, Falle 
zeigt, wo Brahmanen tiber philosophische Grundfragen von einem 
weisen K6nig belehrt werden. Und die Beteiligung der alten 
literarisch feingebildeten Ritterschaft, der klassischen Kschatriya 
in der Zeit vor dem Aufkommen der GroBkénigtiimer, an der 
philosophischen Gedankenarbeit steht auBer allem Zweifel. 
In der Zeit, als die Diskussion der Probleme der indischen Natur- 
und Religionsphilosophie ihren Héhepunkt erreichte — etwa seit 
dem 7. Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung +) — gehorte die vor- 
nehme Laienbildung sicherlich mit zu ihren wichtigsten Tragern. 
Nur kann aus allgemeinen Griinden keine Rede davon sein, daB die 
Brahmanen jemals eine untergeordnete Rolle dabei gespielt hatten. 

Die Priestermacht war schon in der vedischen Zeit auBer- 
ordentlich groB 2) und ist seitdem nicht gesunken, sondern ge- 


1) Mithin fast gleichzeitig mit dem Beginn der ersten Blite auch der helleni- 
schen und chinesischen Philosophien und der israelitischen Prophetie. An eigent- 
liche »Entlehnungen<¢ ist nicht zu denken, (ganz zu geschweigen der gelegentlichen 
seltsamen Andeutungen Ed. Meyer’s iiber gemeinsame kosmisch-biologische 
Bedingtheit der zeitlichen Koinzidenz dieses Entwicklungsstadiums). Ueber mog- 
liche babylonische Einfliisse s. spater. 

2) Vgl. Oldenberg, Aus Indien und Iran a. a. O. 
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stiegen. Sie mochte Ortlich und periodisch weit zuriickgedrangt 
und zeitweise auf bestimmte Gebiete in Nordindien,wahrend der 
Herrschaft der Erlésungskonfessionen vielleicht auf Kaschmir, 
eingeschrankt sein: ihre Tradition ist nie abgerissen. Und vor 
allem: sie, nicht die wechselnden politischen Bildungen, trug 
Indiens Kultur. Wie einst — ganz entsprechend dem althelleni- 
schen »homerischen« Zeitalter — die Rischi und heiligen Sanger 
durch die Herrschaftsgebiete der arischen Burgenk6nige hin- 
durch die Einheit der religidsen und dichterischen Kultur 
der Arier getragen hatten, so in der Zeit der stadt- und burgen- 
sdssigen Ritterschaft, der Kschatriya, die Brahmanen diejenige 
des damaligen, Ortlich teils verschobenen, teils erweiterten Kul- 
turkreises Nordindiens. Ganz wie im China der Teilfiirstenzeit 
die Literaten. 

Den (vermutlich) anfanglichen streng esoterischen Charak- 
ter ihres Wissens haben die Brahmanen nicht zu behaupten ver- 
mocht, — im Gegenteil haben sie offenbar spater die Er- 
ziehung der ritterlichen Jugend durch einen Einschlag vedischen 
Wissens erganzt und gerade dadurch ihren unverkennbar starken 
EinfluB auf das Laiendenken gewonnen. Und trotz aller schroffen - 
Gegensdtze der Philosophenschulen, welche damals zuerst ent- 
standen, hielten sie die standische Einheit durch die indischen 
Einzelstaaten hindurch aufrecht. Wie die hellenische gymna- 
stisch-musische Bildung — und nur sie — den Hellenen, im Gegen- 
satz zum Barbaren, so machte die vedisch-brahmanische Bildung 
den »Kulturmenschen« im Sinn der Voraussetzungen der klassi- 
schen indischen Literatur. Ein kaiserlicher Oberpontifex, wie 
er in China als Symbol der Kultureinheit und ebenso im Islam 
und im christlichen Mittelalter existierte, fehlte in Indien wie 
bei den Hellenen. Beides waren Kulturgemeinschaften nur kraft: 
sozialer Organisation (der Kaste hier, der Polis dort) und kraft 
der Erziehung ihrer Intellektuellenschichten, deren Einheit 
aber in Indien, anders als bei den Hellenen, vornehmlich durch 
die Brahmanen garantiert wurde. Im iibrigen aber standen sicher- 
lich Brahmanen und Laien als Trager der Philosophie neben- 
einander, ahnlich wie Ménchs- und Weltgeistlichkeit und, mit Be- 
ginn des »Humanismus«, zunehmend auch vornehme Laienkreise 
im Occident. 

DaB jedenfalls nicht nur, vielleicht nicht einmal vornehmlich, 
Laienkreise die Zersetzung der alten ungebrochenen brahmani- 
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schen Religionsphilosophie férderten, tritt noch im Epos deut- 
lich zutage. Die Skeptiker (tarkavadins), mit welchen sich das Ma- 
habharata als mit gottlosen Schwdtzern und gewinnsiichtigen 
Sophisten befaBt, die ihre brahmanenfeindliche Weisheit im 
Lande umherziehend verkaufen, — sie entsprecheni tatsachlich 
den hellenischen Sophisten der klassischen Zeit, — waren im 
wesentlichen asketische Wanderlehrer, die namentlich jener, an 
sich als orthodox anerkannten, brahmanischen Schule (Nyaya) ent- 
stammten, die den Syllogismus und die rationale Logik und dia- 
lektische Kunst als Fachlehre pflegte. 

So wenig wie das Monopol der Philosophie und Wissenschaft 
~ behaupteten die Brahmanen das Monopol der _persénlichen 
mystischen Heilssuche. Da sie es in Anspruch nahmen, steht 
fest. Sie taten dies schon deshalb, weil der mystische Heilssucher, 
zamal der Anachoret, in Indien wie iiberall als Trager heiligen 
Charismas selbst Verehrung als Heiliger und Wundertater genoB 
und sie diese Machtstellung fiir sich zu monopolisieren trachten 
muBten. Bis in die Gegenwart médchte die offizielle Theorie 
von allen »Sadhu« (Monchen) +) nur die Samnyasi, im 4lteren 
Wortsinn?): die aus der brahmanischen Kaste zum Moénchs- 
leben Uebergetretenen, ais vollwertige »Sramana« oder »Samana« 
(Eremiten) anerkennen. Mit grdBter Schroffheit hielt die ortho- 
doxe Lehre stets erneut dies Monopol der Brahmanen aufrecht. 
Am schroffsten natiirlich gegeniiber den unteren Schichten. Im 
Ramayana findet sich, daB einem Asketen von groBer Wunderkraft 
vom Helden der Kopf abgeschlagen wird, weil er ein Cudra ist 
und es dennoch gewagt hat, sich diese tibermenschlichen Fahig- 
zeiten zuzueignen. Allein gerade diese Stelle zeigt, daB selbst 
nach der orthodoxen Lehre zur Zeit des Epos der Cudra eben 
doch als an sich fahig galt, die magische Wunderkraft durch 
Askese zu erringen. Und jener offiziell nie aufgegebene Monopol- 
Anspruch 8) ist niemals wirklich durchgesetzt worden. Ja, es ist 
nicht einmal sicher erweislich, ob die Organisation der spateren 
eigentlichen Kléster (Math) zuerst von brahmanischen Sramana 


1) Wie sehr viele genereile Namen fiir Heilige und Asketen ist auch dieser 
Name hcut zur Bezeichnung einer am ehesten den Quakern vergleichbaren kleinen 
Sekte Nordindiens geworden. 

») Denn. heute wird dieser Name oft ganz unterschiedslos von allen oder doch 
von allen ¢ivaitischen indischen Mendikanten gebraucht. 

#) Noch heut lehrt der Brahmane héchster Kaste nur »wiedergeborene« 
Schiler oder gar nur Brahmanen. 


158 Hinduismus und Buddhismus. 


erfolgt ist oder erst in Nachahmung heterodoxer Institutionen 
eingefithrt wurde. Immerhin darf das Erstere als nicht 
ausgeschlossen gelten, da der brahmanische Einsiedler, wean 
er die Qualitat als »Yati« (Voll-Asket) erreicht hatte, 
sicher von jeher 1. als Lehrer und 2. als magischer Nothelfer 
auftrat, Schiller und Laicnverchrer um sich sammelte. Nur 
ist es fraglich, inwieweit man in der vorbuddhistischen Zeit 
schon von »Ménchen« und »Kléstern« zu sprechen berechtigt 
ist. Neben dem Altersasketen kennt die altere Tradition zwar 
den Einsiedler und den isolierten Berufsasketen. Ebenso kennt 
sie sicherlich —- denn sonst ware die Entstehung gewisser 
Lehren nicht médglich — die »Schule« als cine Gemeinschaft, 
spater »parishad« genannt, welche nach den im Spat-Hinduis- 
mus geltenden Regeln 21 geschulte Brahmanen umfassen sollte, 
in alterer Zeit aber oft auch nur 3—5 umfaBte. Die Gurus noch 
der epischen Zeit, welche die Knaben der vornehmen Geschlech- 
ter unterrichteten, nahmen nach der Tradition nur 5 Schiiler +). 
Das diirfte schon damals nicht mehr die Regel gewesen sein; es 
zeigt aber, wie fern dem Brahmanentum der vorbuddhistischen 
Zeit noch Massenpropaganda lag. Teils die Einsiedler und Welt- 
geistlichen mit ihren persdnlichen Schiilern, teils jene formlich 
organisierten Schulen waren Trager der Entwicklung der Speku- 
lation und Wissenschaft Das spatere »Kloster« (Math) ist als 
systematisch verbreitete Massenerscheinung erst eine Erscheinung 
der Zeit der Sektenkonkurrenz und des Berufsménchtums. Immer- 
hin war der Ucbergang von der Philosophenschule zum Kloster 
angesichts der alten Askese der Novizen (Bramacharin) fliissig, 
wenigstens wenn tiberhaupt eine cénobitische Form der Lehr- 
tradition gewahlt wurde, die wohl sicher alt sein diirfte. 

Die durch Stiftung gesicherte Schule oder klosterartige 
Organisation diente vor allem dazu, den Brahmanen die Még- 
lichkeit zu sichern, ohne Sorge fiir den Unterhalt ihr Veda- 
wissen sich zu erhalten. Auch wo die Pfriinden spater, wie 
oft, appropriiert wurden, blieb daher die (erbliche) Zugehdérig- 
keit zur alten Schule oder Klosterpfriindnerschicht oft Vor- 
aussetzung der Kasten- oder Unterkastenzugehérigkeit zum 
Vollbrahmanentum: das heiBt zu derjeniger Brahmanenschicht, 
welche zur Vollziehung der Riten einerseits und — 


1) Im Epos streiken Schiiler eines Brahmanen, der mehr annehmen will 
(XII, 328, 41). 
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dem entsprechend — zur Annahme von Dakshina 
(Geschenken und Stiftungen) andrerseits quali- 
frziert waren. Die anderen galten als Laien und hatten diese 
wichtigsten Privilegien der Vollkastengenossen nicht }). 

Die Art der spateren normalen Klosterorganisation sowohl 
wie des Ménchtums?) iiberhaupt scheint ebenfalls dafiir zu 
sprechen, daB jene formal ganz freien Schulgemeinschaften 
von Lehrern mit ihren Schiilern nebst demjenigen Laicnanhang, 
welcher durch Unterhaltsgewahrung und Geschenke an die Ge- 
meinschaft fiir sich diesscitige und jenscitige Vorteile zu erwerben 
suchte, den historischen Ausgangspunkt bildeten. Es fehlte 
offenbar noch die systematische Organisation in Gemeinschaften 
mit festen »Regeln«. Die rein persénliche Bezichung bildete 
die Grundlage des Zusammenhalts, sowcit cin solcher bestand. 
Selbst der alte Buddhismus zeigt ja die Spuren dieser patriar- 
chalen Struktur, wie wir sehen werden. Das Pietatsband, wel- 
ches einen solchen heiligen Lehrer und Seelsorger, den »Guru« 
oder »Gosain« %), mit seinem Schiiler und Seelsorge-Klienten 
verband, war in der hinduistischen Ethik so auBerordentlich 
streng, daB diese Bezichung fast allen religidsen Organisationen 
zugrunde gelegt werden konnte und mu8te. Jeder Guru genoB 
gegentiber dem Schiiler eine Autoritat, welche der vaterlichen vor- 
anging 4). Er war, wenn er als Sramana lebte, Objekt der Hagio- 
latrie der Laien. Denn nach unbezweifelter Lehre gab das rich- 
tige Wissen magische Macht: der Fluch des Brahmanen ging 
in Erfiillung, wenn er die richtige Veda-Kenntnis hatte und 
ober sie hatte, dazu war er gegebenenfalls zum Gottesurteil (Feuer- 
Ordal) bereit. Die hceilige Gnosis machte ihn wunderkraftig. 
Berithmte wundertatige Gurus haben wohl sicher von jeher 
kraft des Prinzips des Gentilcharisma ihre Wutirde als Lehrer 
vererbt oder sie haben ihren Nachfolger designiert, und nur aus- 
hilfsweise trat die »Wahl«, d.h. die Feststellung und Akkla- 
mation des charismatisch Qualifizierten durch die Jiingerschaft 
ein. Da8 man ausschlieBlich von einem Guru die rechte Weisheit 


1) Einige solcher Unterkasten, namentlich die, welche unreine Kasten 
bedienten, galten geradezu als unrein, 

2) Der spatere und bis heute typische Name des Ménchs (auch des brah- 
manischen) ist bhikshu. 

3) »Gosaine bedeutet den, der »seine Sinne beherrschts. Die erblichen Gurus 
mancher Sekten fiihren diesen Titel. Daher ist er heute in gewissen groBen 
Brahmanenfamilien erblich. S. spater. 

4) So ausdriicklich Manu II, 233. 
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erfahren konne, stand wenigstens in der Zeit der Upanischaden 
als ganz selbstverstandlich fest. Ein sehr groBer Teil aller mit 
Namen bekannten Stifter philosophischer Schulen und Sekten 
hat demgem4B hierokratische Dynastien hinterlassen, welche ihre 
Lehre und Technik der Gnosis oft durch Jahrhunderte weiter 
pflegten. Soweit die bis heute in Indien iiberaus zahlreichen, 
meist kleinen, Kléster und klosterartigen Gemeinschaften in einer 
organisatorischen Beziehung zueinander standen, war diese, meist 
— charismatischen Prinzipien entsprechend — nach dem Filia- 
tionssystem 1) hergestellt, wie bei den Kléstern unseres Mittel- 
alters bis zur Cisterzienserzeit. Das hinduistische Moénchtum 
hat sich aus wandernden Magiern und Sophisten entwickelt ?). 
Es blieb stets der Masse nach wanderndes Bettelménchtum. 
Formal stand auch der ganzliche Austritt aus dem Kloster dem 
Monch fast immer grundsatzlich jederzeit frei *). Die Disziplin 
der Superioren (Mathenats) und die Klosterordnungen waren 
demgema4B oft — aber nicht immer — Jax und relativ formlos *). 


4) Das zeigen schon die Inschriften z. B. Ep. Ind. III, 263 (10. Jahrh.). 

2) Man kann ihm rein auBerlich am ehesten die Kyniker vergleichen. 

3) So noch heut die Sannyasi-Cénobiten in Bengalen, aber auch sonst meist. 

4) Auf der anderen Seite finden sich im Mittelalter auch Kléster mit rick- 
sichtsloser Strenge der Disziplin. So hatte z. B. in einer stidindischen Inschrift der 
dortige Superior das Recht uber Leben und Tod der Kloster-Insassen, 
Im allgemeinen aber waren die alteren hinduistischen Ménche: Wandermonche, 
die nur zur Regenzeit zeitweilig, dauernd erst im Alter in ihrem Math residieren. 
Der Mathanat wird aus den Altesten residierenden Chelas (»Schilerns) gewahlt cder 
ist erblich oder die Wirde geht einfach im Turnus um. Der Mathanat des in der 
Filiation altesten Klosters war Oberbaupt der Filiationskléster. — Die Urkunden 
der Stifter von Klostern lassen zwar zuweilen das Streben nach méglichst 
straffer Disziplin erkennen, zeigen aber zugleich, daB die Klostergriindung hier 
ebenso wie in Byzanz und die» Vakufs« im islamiscbenOrient in typischer Art einem 
charakteristischen durchaus auBerhalb der Sphare des Religidsen liegenden Zwecke 
diente. Namlich: durch die einem Zugriff der politischen Gewalt entzogenen 
Rechtsstellung des dem Kloster gestifteten Landes — dessen Konfiskation oder 
Steuertiberlastung Sacrileg gewesen ware — auch die Rente, welche der Stifter 
sich und seiner Familie bei der Stiftung vorzubehalten pflegte, fiir alle Zeit 
zu sichern: der FideikommiBstiftung also. (Solche Falle namentlich bei Champ- 
bell Oman, The Mystics, Ascétics and Saints of India 1903: es werden zwar 
die Vermogensiiberschiisse der »Verwaltungen«, vor allem also der eventuellen 
Grundbesitz-Renten und der Ertrage der taglichen Bettel-Expeditionen, — im 
Geheimen auch Handelsertrag. — in Kléstet- oder Tempelgriindungen angelegt 
aber der Grinder hat Auteil am Gewinn; das Recht der Bewirtschaftung 
ist erblich, aber unteilbar, das Recht der Erbfolge durch Statut bestimmt.) Das 
Mittel ist fir patrimonialbirokratische, zumal theokratische, Staatsordnungen 
mit ungeniigenden formalen Privatrechtsgarantien typisch; das Klosterland: 
(meist nicht sehr ausgedehnt; einige hundert Rupien im Jahr waren schon eine 
gute Rente) war steuerfrei. — Im weiteren Verlauf der Entwicklung trat bei zahl- 
reichen hinduistischen (orthodoxen und heterodoxen) Kléstern (auch den buddhi- 
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Irgendwelche Arbeitspflichten der Ménche konnte es nach 
der Natur der hinduistischen — orthodoxen und heterodoxen 
— Heilswege nicht geben. Kein Monch »arbeitete«. Die inhalt- 
lichen Gebote 1) fiir die Lebensfiihrung der Ménche waren — 
soweit sie nicht, wie das Verbot, zur Regenzeit zu wandern und 
die Vorschriften iiber Tonsur und andere AeuBerlichkeiten reine 
Ordnungsvorschriften darstellten -— Steigerungen der brah- 
manischen Alltagsaskese, und zwar teils einfach dem Grade, 
teils aber auch der Art und dem Sinn nach. Das letztere ist 
bedingt durch den Zusammenhang mit der brahmanischen Heils- 
lehre, wie sie die Brahmanas und Upanischaden entwickelten. 
Das Gebot der Keuschheit, der Enthaltung von sii8er Nahrung, 
der. Beschrankung auf Essen schon abgetrennter Friichte, der 
volligen Eigentumslosigkeit, also: Verbot, Giitervorrate zu halten 
und Leben vom Bettel, — spater meist unter Beschrankung auf 
die Ueberbleibsel des Essens des Angebettelten, — das Gebot des 
Wanderns, — spater oft mit der Verscharfung: daB man in einem 
Dorf nur eine Nacht oder auch gar nicht schlafen durfte —, die 
Beschrankung der Kleidung auf das Notwendigste, dies Alles 
waren nur Steigerungen der Alltagsaskese. Das bei einigen der 
spateren Erlésungsreligionen bis ins Extrem gesteigerte, aber 
anscheinend schon vorher bei den klassischen brahmanischen 
Asketen, nurin verschieden groBer Strenge, auftauchende Gebot des 
yahimsa«: der unbedingten Schonung des Lebens jeder Kreatur, 
war dagegen mehr als nur eine quantitative Verscharfung des 
antiorgiastischen Vegetarismus und nicht nur eine Konsequenz der 
Beschrankung des Opferfleischgenusses auf die Priester *). Viel- 
mehr spielte hier offenbar die religionsphilosophische Ueber- 
zeugung von der Einheit alles Lebenden eine maBgebende Rolle, 
verbunden mit der u~‘versellen Ausbreitung der Verehrung und da- 
mit der Immunitdt gerade eines der als unbedingt »rein« gelten- 
den Tiere: des Rindes. Auch die Tiere standen im Bereich von 
tischen) der typische VerpfrundungsprozeB ein: die Ménche verleirateten sich 
und behielten ihre Stellen erblich bei, sc daB sich z. B. bei den (vornehmen) 
Deschaschth-Brahmanen heute vielfach eine Bhikkscbu-(Monchs-) und eine Laien- 
Kaste findet, welche sich vor allem dadurch unterscheiden, da8 nur die eigent- 


lichen Monche die Qualifikaotin zum Priestértum besitzen. 

1) S. dieselben in den Rechtsbiichern, z. B. besonders tbersichtlich bei 
Baudhayana II, 6, 11 ff. 

2) Denn den Kostenpunkt als dafiir als maBgebend anzusehen, wie 
dies E. W. Hopkins seinerzeit tat, erscheint schon deshalb unhaltbar, weil ge- 
rade die niederen Schichten auch spater die Fleischorgien beibehalten haben. 


Max Weber, Religionssoziologie Il. II 
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Samsara und Karman. Auch sie hatten je nach ihrer Gattung ihr 
Dharma und konnten also — in der ihnen eigenen Art — »Frémmig- 
keit itiben«?). Und wenn die Art, wie die Selbstbeherrschung: — 
Imzaumhalten von Augen und Mund — empfohlen wurde, zu- 
nachst wesentlich nur disziplindren Charakter hatte, so waren 
Gebote wie: nichts fiir die eigene leibliche oder seelische Wohl- 
fahrt zu tun, doch dariiber hinaus wieder durch den allgemeinen 
philosophischen Sinn der Askese als Heilsweg mitbestimmt. 

Diese Wendung der klassisch-brahmanischen Askese vom 
magischen zum soteriologischen Zweck vollzog sich innerhalb 
der religidsen, an die Vedasammlungen anschlieBenden Lite- 
ratur: der Brahmana, welche das Opfer und Ritual inter- 
pretierend behandeln und insbesondre der an sie sich anschlieBen- 
den Aranyaka, der »im Wald geschaffenen Werke«. Sie sind Pro- 
dukte der auf dem »Altenteil« in der Waldeinsamkeit lebenden 
Brahmanen-Kontemplation und ihre spekulativen Teile, die 
Upanischaden, »Geheimlehren«, enthalten die scteriologisch ent- 
scheidenden Teile des brahmanischen Wissens?). Dagegen 
enthalt die Sutra-Literatur die Ritualvorschriften fiir den prak- 
tischen Gebrauch: die Srautagastra das heilige Ritual, die Smar- 
tagastra das Ritual des Alltagslebens (Grihyasutra) und der 
sozialen Ordnung (Dharmagastra) 3). 

Diese ganze Literatur steht nun der konfuzianischen iiber- 
aus heterogen gegeniiber. 

Zunachst in einigen AeuBerlichkeiten. Auch die Brahmanen 
waren in einem spezifischen Sinne »Schriftgelehrte«, Denn auch 
die hinduistische heilige Literatur, wenigstens die orthodox- 
brahmanische, ist in einer dem Laien fremden 4) Sakralsprache, 


1) Diese Grundutberzeugung kam in einer fiir uns grotesken Art besonders 
im alten Buddhismus — aber nicht nur bei inm — zum Ausdruck. Eine In- 
schrift erzahlt, da8 der Kénig nach einem Siege seine Elefanten freigegeben habe, 
die dann »mit Tranen in den Augen«g sich beeilten, ihre Genossen im Walde wieder 
aufzusuchen. Der Bericht des chinesischen Pilgers Hiuen Tsang (aus dem.7. Jahr- 
hundert nach Chr.) erwahnt in Kaschmir Elefanten, »qui pratiquent la loi« (in 
St. Juliens Uebersetzung). 

2) Sie sind Inanakanda: »Gnosis¢, im Gegensatz zur Karmakanda, der 
Ritualkunde. 

*) Es kann irrefithrend wirken, wenn man die Smarta-Literatur als »profane 
bezeichnet. Auch ihre Regeln sind heilig und unverbriichlich, nur wenden sie 
sich nicht an die Fachgeschultheit der Priester als solche, sondern an die Haus- 
halter und Juristen 

4) Aber nicht — wie angenommen wurde — in einer kiinstlich geschaf- 
fenen »Skaldensprachc«, sondern in dem Idiom der alten Priestergeschlechter 
des Ursprungsgebiets der Literatur, In der vedischen Zeit galt Sanskrit als 
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dem »Sanskrit« abgefaBt, wie die chinesische. Aber die hinduisti- 
sche geistige Kultur war wesentlich weniger reine Schriftkultur 
als die chinesische. Die Brahmanen (und meist auch ihre Kon- 
kurrenten) haben auBerordentlich lange an dem Grundsatz 
festgehalten: daB die heilige Lehre nur von Mund zu Mund iiber- 
liefert werden diirfe. Die spezifische Schriftgebundenheit der 
chinesischen Geistigkeit erklart sich, wie wir sahen, aus dem 
frihen Eindringen der offiziellen héfischen Annalistik und Ka- 
lendertatigkeit, schon zu einer Zeit, als die Technik der Schrift- 
zeichen sich noch im Hieroglyphenzustand befand. Ferner aus 
dem Schriftlichkeitsprinzip der Verwaltung. Dies fehlte in Indien. 
Das Gerichtsverfahren war miindlich und kontradiktorisch. Die 
Rede spielte von jeher eine bedeutende Rolle als Interessenver- 
tretungs- und Machtmittel. Durch Zauberei suchte man sich den 
Sieg im Redekampf zu sichern?) und alle hinduistische oder 
unter hinduistischem EinfluB stehende Kultur kennt die Reli- 
gionsgesprache, Preisredekampfe und Redekampf-Uebungen der 
Schiler als eine ihrer charakteristischen Einrichtungen. Wahrend 
das chinesische Schrifttum sich, als hieroglyphisch- kalligraphi- 
sches Kunstwerk, an Auge und Ohr zugleich wendet, wendet 
sich daher die indische sprachliche Komposition vor allem an 
das (akustische, nicht: visuelle) Gedachtnis. Die alten Rhapsoden 
waren durch die Vyasas (Kompilatoren) einerseits, die spekulativen 
Brahmanen andererseits abgelést worden. Beide wurden spater 
durch Dichter und Rezitatoren, welche die»Kavya«-Formen: Erzih- 
lung mit Belehrung verbunden, pflegten, ersetzt: teils Pauranikas 
und Aithiasikas: Erzahler erbaulich ausgestatteter Mythen fiir 
ein wesentlich intellektualistisches biirgerliches Publikum, teils 
Dharmapatakas, die Rezitatoren der Rechtsbiicher, welche wohl an 
die Stelle der alten Gesetzessprecher traten (und bei Manu und im 
Epos an der Kommission zur Abgabe von Gutachten fiir Zweifels- 
falle beteiligt sind). Aus diesen Rezitatoren entwickelten sich 
etwa im 2. nachchristlichen Jahrhundert die ziinftigen brahmani- 
schen Pandits, schon wesentlich eine Schriftgelehrtenklasse. In 
-jedem Falle hat bis tief in das indische Mittelalter die miindliche 
Ueberlieferung und Rezitation die Havptrolle gespieit. Dies 
hat formal gegeniiber der chinesischen heiligen Literatur einige 


Sprache der Gebildeten; im Rigveda motiviert ein Prinz seine Sanskritrede 
damit, daB er »gebildet« sei. Rayson J. R. A. S. 1904, p. 435. Thomas ebenda, 
pag. 747. : : ; 
1) Atharva Veda II, 27 (gemeint ist offenbar ein PrazeBgegner). 
II 
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wichtige Folgen gehabt. Alle indische heilige Literatur (ein- 
schlieBlich der buddhistischen) war auf die Moglichkeit leichter 
Einpragung und jederzeitiger Reproduktion zugeschnitten. Sie 
bediente sich dafiir teils der epigrammatischen Formel, —so in der 
altesten philosophischen!) und Sutra-Literatur —, welche aus- 
wendig gelernt und vom Lehrer mit dem Kommentar, dessen sie 
dringend bedurfte, versehen wurde. Teils der Versform, welche 
einen groBen Teil der nichtphilosophischen Literatur beherrschte. 
Ferner der Refrains: — endloser wortlicher Wiederholungen einer 
Gedanken- oder Vorschriften-Kette mitModifikation jeweils oft nur 
eines einzelnen Satzes oder Wortes entsprechend dem Fortgang 
der Erérterung. Sodann in auBerordentlichem Umfang des Zahlen- 
schematismus, oft der Zahlenspielerei: denn anders wird ein euro- 
pdischer Lehrer diese Art der Verwendung von Zahlen kaum 
empfinden kénnen. Endlich der, sozusagen: gedankenrhyth- 
mischen, auf den europaischen Leser als 4uBerst pedantisch wir- 
kenden Systematik der Darstellung. Diese, in ihren Anfangen 
wohl rein mnemotechnisch bedingte, Art der brahmanischen 
Schriftstellerei hat sich nun im Zusammenhang mit der »organi- 
zistischen« Besonderheit des indischen Rationalismus zu _ einer 
die ganze Eigenart ihrer ftir uns wichtigsten Teile bestimmenden 
Manier gesteigert. Gegeniiber dem Zusammenwirken von knapper 
sachlicher »Rationalitat« der Sprachmittel und anschaulichem 
asthetischem Duktus der Bilderschrift in der Art der stets auf 
die Anmut der epigrammatischen Pragung bedachten, dabei 
sprachlich nichtern wirkenden chinesischenFormulierung entstand 
in Indien in der religidsen und ethischen Literatur ein Wuchern 
unermeBlichen Schwulsts, das nur dem Interesse systematisch 
erschopfender Vollstandigkeit diente. Endlose Haufungen von 
schmiickenden BeiwGrteri, Vergleichen. Symbolen, Streben nach 
Steigerung des Eindrucks des GroBen und Géttlichen durch 
Riesenzahlen und wuchernde Phantasmen ermiiden den euro- 
paischen Leser. Wenn er aus der Welt des Rigveda und dann der 
volkstimlichen Fabeln, dic, im Panchatantra gesammelt, die 
Quelle fast des gesamten Fabelschatzes der Welt sind, oder selbst 
aus der weltlichen Kunst-Dramatik und -Lyrik in die Gebiete 
der religidsen Dichtung und der philosophischen Literatur tritt, 
wartet seiner ein mtihsamer Weg. Die meisten Upanischa- 


1) Nachklange der Methode besonders in den Sankhya-Aphorismen, die 
Kapila zugeschrieben wurden, 
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den nicht ausgenommen, sté8t er in diesem Wuste von ganz 
unanschaulichem, weil rational gewolltem, symbolistischem 
Ueberschwang der Bilder und innerlich diirren Schematismen 
nur in langen Zwischenrdumen auf den frischen Quell einer 
wirklich — und nicht nur, wie sehr oft, scheinbar — tiefen Ein- 
sicht. Wahrend die Hymnen und Gebetsformeln der Veden um 
ihrer magischen Erprobtheit willen nicht verandert werden konnten 
und daher ihre Urspriinglichkeit in der Ueberlieferung bewahrt 
haben, ist die alte epische Ritterdichtung, nachdem sich die Brah- 
manen ihrer angenommen hatten, zu einer unférmlichen ethischen 
Paradigmatik angeschwollen. Das Mahabharatha ist nach Form 
und Inhalt ein Lehrbuch der Ethik an Beispielen, keine 
Dichtung mehr. — Diese Eigenart der spezifischen brah- 
manischen, aber auch der gleichartigen heterodoxen indischen 
religidsen und philosophischen Literatur hat nun, obwohl sic als 
Ganzes an solchen Erkenntnissen, welche auch der europdische 
Denker als unbedingt »tief« werten wird, sicherlich tiberreich 
ist, doch an ihrem Teil auch dazu beigetragen, ihrer Entwick- 
lung innerliche Schranken zu ziehen. Das hellenische Bediirf- 
nis nach absoluter begrifflicher Klarheit ist in der Erkenntnis- 
theorie tiber die sehr beachtenswerten Ansatze der Logik der 
Nyaya-Schule nicht hinausgekommen. Und zwar zum Teil eben 
infolge dieser Ablenkung des rationalen Bemtihens in ‘die Bahn 
des Pseudo-Systematischen, welche durch die alte Traditions- 
technik mitbedingt war. Der Sinn fiir die empirische Tatsache 
rein und schlicht als solche wurde durch die wesentlich rhetorische 
Gewohnung, das Bedeutsame im Uebertatsachlichen, Phantasti- 
schen zu suchen, unterbunden. Ausgezeichnetes hat dennoch 
die indische wissenschaftliche Literatur auf dem Gebiet der 
Algebra und der Grammatik (einschlieBlich der Deklamations- 
lehre, Dramaturgie und — weniger — der Metrik und Rhetorik) 
geleistet, Beachtenswertes auf dem Gebiet der Anatomic, der 
Medizin (mit Ausnahme der Chirurgie, aber mit EinschluB der 
Tierheilkunde) und Musikwissenschaft (Solfeggieren!). Die Ge- 
schichtswissenschaft dagegen fehlt aus den schon frtiher erwahn- 
ten Griinden ganz). Und die indische naturwissenschaitliche 
Arbeit steht auf vielen Gebieten auf der Héhe etwa unseres 
14. Jahrhunderts: sie ist nicht, wie schon die hellenische, auch 


1) Die ersten Hustoriker Indiens waren die Buddhisten, weil Buddhas Er- 
scheinen eine »historische+ Tatsache war. 
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nur bis indie Vorhéfe des rationalen Experiments gelangt. Sie hat 
in allen Disziplinen, auch der fiir Ritualzwecke gepflegten Astrono- 
mie und in der Mathematik auBer auf dem Gebiet der Algebra 
etwas, mit den. MaBstaben occidentaler Wissenschaftlichkeit 
gemessen, Wesentliches aus Eigenem nur geleistet, wo sie Vor- 
ziige genoB durch das Fehlen gewisser Vorurteile der occiden- 
talen Religiositat (z. B. des Auferstehungsglaubens gegen die 
Leichensektion 1). Oder wo die Interessen der auf raffinier- 
ter Kontrolle des psychophysischen Apparats ruhenden Contem- 
plationstechnik sie zu Studien anregten, welche dem Occi- 
dent, der diese Interessen nicht kannte, fernlagen. Alle Wissen- 
schaft von menschlichem Zusammenleben blieb bei ihr polizeiliche 
und kameralistische Kunstlehre. Diese kann sich mit den Lei- 
stungen der Kameralistik unseres 17. und der ersten Halfte des 
1tek Jahrhunderts durchaus messen. Auf naturwissenschaft- 
lichem und eigentlich fachphilosophischem Gebiet hat man dage- 
gen den Eindruck, daB die beachtenswerten Entwicklungsansatze 
irgendwie gehemmt worden sind). Abgesehen davon, da8 auch 


2) Ueber die indische Medizin am bequemsten Jolly in Bihlers Grund- 
riB (1901). 

*) Einen ungefahren Eindruck erlangt der Nicht-Indologe am ehesten aus 
dem von SudhindranathaVasu in den Sacred Books of the Hindu, Band XIII, tiber- 
setzten und Band XVI, 1. unter dem Titel: The positive background of Hindu 
Sociology (bis jetzt Book I) kommentierten, mit Appendix von Brajendra Nath 
Seal versehenen Sukraniti. »Sukraniti« wird, ganz charakteristisch, als »orgariische 
Sozialwissenschaft« so, wie Comte sich den bekannten Stufenbau der Wissen- 
schaften dachte, aufgefa8t. Und in der Tat muBte diese freilich -véllig un- 
wissenschaftliche »organische« Systematik des sogenannten »Positivismus« dem 
indischen Denken die kongenialste sein. Notiert sei Folgendes: In der Mechanik 
blieb alles auf dem vorgalileischen Standpunkt. In der Mineralogie blieb die 
indische Wissenschaft wesentlich der Sieben-Metall-Lehre treu, die auch der 
Occident kannie, In der Chemie sind drei praktische Erfindungen: 1. die Schaf- 
fung stetiger Pflanzenfarben durch Behandlung mit Alaun, — 2. die Indi- 
gotin-Extrakte, — 3. die Stahlmischung, auf welcher die Damaszener-Klingen 
beruhen, ihr gutzuschreiben (Seal, The Chemical Theories of the ancient Hindu). 
Im tbrigen hat die Tantra-Literatur hier alchemistische, auf dem Gebiet der 
Medizin aber vor allem anatomische, speziell nervenanatomische Kenntnisse 
von ganz erheblichem Umfang gezeitigt: Stoffwechsel- (nicht: Blutumlaufs-, 
nicht: Lungenstoffwechsel-) Theorien, die Kenntnis der Lage der Nervenbahnen: 
Meditation uber diese Bahnen sollte nach der Tantristik magische Krafte geben; 
das Gehirn (wie bei Galen), nicht mer (wie bei Aristoteles und ebenso bei den 
bedeutenden indischen Naturforschern Charaka und Susrutu) das Herz, als Zen- 
tralorgan traten den schon vorher bedeutenden osteologischen Kenntnissen zur 
Seite. Befruchtung und Vererbung (anschlieBend an die sehr bedeutende kame- 
talistische Pferde- und Elefantenkunde) wurden auch theoretisch (palingene- 
tisch, nicht epigenetisch) erértert. Das Leben, welches die Materialisten (Charvaka) 
durch Urzeugung, die Sankhya-Lehre durch Retlex-Aktivitat und Resultante der 


II, Die orthodoxen u. heterodoxen Heilslehren der indischen Intellektuellen. 167 


alle diese naturwissenschaftlichen Studien zum erheblichen Teil 
nur im Dienst rein praktischer: therapeutischer, alchemistischer, 
kontemplationstechnischer, politischer Zwecke betrieben wurden, 
und da8 der Naturwissenschaft hier wie in China und sonst das 
mathematische Denken der Hellenen, ihr unvergangliches 
Erbe an die moderne Wissenschaft, fehlte, ist auch die Ge- 
pflogenheit jener rhetorischen und symbolischen Pseudosyste- 
matik offenbar eine der Komponenten dieser Gehemmtheit 
gewesen. Die andere, wichtigere freilich ging von der Inter- 
essenrichtung des indischen Denkens aus, welches den Tatsach- 
lichkeiten der Welt als solchen im letzten Grunde indifferent 
gegeniiberstand und jenseits ihrer, in der Erlésung von ihr, durch 
Gnosis, das suchte, was allein not tat. Diese Denkrichtung ist 
formal bestimmt durch die Techniken der Kontemplation der 
Intellektuellenschichten: Damit haben wir es nun 2u tun. 

Wie alle Methodiken der apathischen Ekstase fuBten diese 
samtlich irgendwie auf jenem theoretischen Grundsatz, den noch 
die Quaker so formulierten: daB »Gott in der Seele nur spricht, 
wenn die Kreatur schweigt«. Praktisch lagen ihnen zweifellos 
alte Erfahrungen der Magier iiber die Wirkungen autohypnoti- 
Einzelenergien, das Vedanta aber aus einer besonderen » Lebenskraft« erklarten, gab 
ebenso AnlaB8 zur Annahme von »adrista«, »ungesehenens und das hei&t: »unbe- 
kannten¢ Ursachen wiez. B. der Magnetismus. Und wahrend die Fachwissenschaft 
der Ziichtungspraktiker sich mit der Feststellung der »Unbekanntheit« der Ur- 
sachen begniigte, hat die spatere Nyaya- und Vaiceshika-Schule naturgemaB in diese 
Erkenntnislicken den ethischen Karman-Determinismus der indischen Theodi- 
zee eingeschoben, genau wie bei uns die »Grenzen« der Wissenschaft Raum geben 
fiir theologische Konstruktionen. Ueber die Medizin noch: Thakore Sahib 


of Gondal, History of Aryan Medical Science, London 1896 und jetzt Hoernle, 
Studies in the Medicine of ancient India, Oxford 1907 (mir beide nicht zugang- 


lich gewesen). Die Botanik war wesentlich Pharmakologie. —. Veber die bedeu- 
tenden grammatischen Leistungen der Inder, vor allem vgl. Liebich’s Panini (Leip- 
zig 1891). 


Ueber die Mathematik und Astronomie s. die Darstellung im Bihler’schen 
_Grundri8 (Thibaut, 1899): alles Entscheidende (auBer in der Arithmetik und im 
Algebra) Fortbildung griechischer Einwirkungen (Grad und Zeit freilich sehr 
bestritten). Auf rein indischem Boden wuchs nur Empirie ohne ratio- 
nalen »Bew eiss¢ (dies das Entscheidende). Der »Beweis¢ wurde durch Appell 
an die Anschauung gefiihrt, etwa so wie manche extreme moderne Anhanger 
des »Anschauungsunterrichtes« die formale logische Schulung des Denkens aus- 
schalten wiirden, wenn sie siegten. 

Ueber. die kameralistisch-politischen Schriften (vor allem Kautalya Artha- 
sast{ra): Narendranath Law, Studies in ancient Hindu polity, London 1914 (mir 
ebenfalls unzuganglich). Der »Rationalismus¢ der Verwaltungstechnik konnte an 
Raffinement nicht iitberboten werden. Aber damit wird sie selbst noch nicht; 
rational. Das lehren diese Schriften. 
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scher und diesen verwandter psychologischer Techniken und 
physiologische Erprobungen iiber die Wirkung der regu- 
lierenden Verlangsamung und temporaren Stillestellung der 
Atmung auf die Gehirnfunktionen zugrunde. Jene Ge- 
fiihlszustandlichkeiten, welche sich bei derartigen Praktiken 
ergaben, wurden als selige Entriicktheit der Seele und also als 
heilig gewertet. Sie bildeten die psychologische Grundlage der 
philosophischen Heilslehren, welche nun die Bedeutung jener 
Zustinde im Rahmen der metaphysischen Spekulationen ra- 
tional zu begriinden unternahmen. Unter den mannigfachen Spiel- 
arten der apathisch-ekstatischen Techniken ragt eine schon da- 
durch hervor, daB sie von einer als orthodox anerkannten -Philo- 
sophenschule getragen wurde: das Yoga (—Anspannung;, Askese). 
Sie war die Rationalisierung der alten ekstatischen Zauberer- 
praxis. Es ist hier nicht die Aufgabe, diese vielbesprochene 
Erscheinung eingehender zu erértern+). Sie galt urspringlich 
als spezifische Laienaskese: der Heros Krischna sollte sie dem 
Vivasvat, dem Stammesgott der Kschatriya-Kaste, dieser sie 
den alten Weisen des Kriegerstandes mitgeteilt haben., Sie be- 
darf hier der Erwahnung, weil sie, in verschiedenartig abgewan- 
delter Form, scwohl in den orthodoxen wie in den heterodoxen 
Heilslehren mehr als irgendeine andere zu EinfluB gelangte und 
die typischste Form der Intellektuellen-Heilstechnik war. Ob 
sie wirklich mehr innerhalb oder auBerhalb des Brahma- 
nentums ihren Hautpsitz hatte, kann schwerlich entschieden 
werden. In historischer Zeit war sie jedenfalls weit tber dessen 
Kreise hinaus verbreitet. Sie wurde, wie spater zu besprechen, durch 
die klassische brahmanische Heilstechnik tberholt, und heute 
werden als »Yogins« eine nicht sehr groBe, aber ziemlich verbreitete 
Schicht von Magiern ohne vedische Bildung bezeichnet, welche 
von den Brahmanen nicht als ihresgleichen anerkannt werden und 
daher — dem frither erérterten Entwicklungstypus entsprechend 
— eine eigene Kaste bilden ?). Die Yoga-Technik stellt in den 
Mittelpunkt die Atmungsregulierung und die ihr verwandten 


1) Die literarische Fixierung als »Schuldoktrin¢ durch Patafijali ist relativ 
jung. Die Sache selbst ist zum mindesten Alter als die Entstehung des Buddhismus. 
Sie ist dem Namen nach in den alten, den Lehren nach in spateren Upanischa- 
den erwahnt. Vgl. fur alles Nahere: Garbe, Sankhya und Yoga, in Bihlers 
GrundriB 1896. ; 

$) In Bengalen nehmen die Oberkasten ihr Wasser nicht, sie tragen aber den 
heiligen Gurtel. Zum Teil sind sie magische Aerzte, zum Teil aber auch hausie- 
rende Instrumentenmacher. 
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Mittel apathischer Ekstase, in Verbindung mit Konzentration 
der bewuBt ablaufenden seelischen und geistigen Funktionen 
auf teils sinnhafte, teils sinnfremde oder mit einem unbestimmten 
Gefihls- und Andachtscharakter ausgestattete, aber stets durch 
Selbstbeobachtung kontrollierte Erlebnis-Ablaufe bis zur volligen 
Entleerung des BewuBtseins von allem in rationalen Worten 
Greifbaren, zur bewuBten Herrschaft iiber die Innervations-Vor- 
gange von Herz und Lunge und schlieBlich zur Autohypnose. 
Die Yoga-Technik ruhte gedanklich auf der Voraussetzung: 
da8 das Erfassen des Gottlichen ein irrationales, durch irratio- 
nale Mittel herbeizufiihrendes seelisches Erlebnis sei, welches 
mit rational demonstrabler »Erkenntnis« nichts zu tun habe. 
Der klassische brahmanische Intellektualismus hat dieseAuffassung 
nie ganzgeteilt. Fiirihn stand »Wissen<«als solches im Mittelpunkt 
aller Heilswege. Zunichst das ziinftige Wissen um das Ritual. Fiir 
die Erlésungsuchenden Brahmanen aber dariiber hinaus die meta- 
physisch-rationale gnostische Deutung seines kosmologischen 
Sinns. Die Entwicklung dieser Auffassung ist allmahlich aus der Ri- 
tualisierung und Sublimierung der heiligen Handlungen heraus ein- 
getreten. Wie in anderen Religionen die richtige (ethische) »Ge- 
sinnung« an Stelle des nur auBerlich korrekten Handelns trat, so hier 
— dem spezifisch brahmanischen Prestige des Wissens und Den- 
kens entsprechend — der richtige »Gedanke«. Es wurden dem am- 
tierenden Brahmanen nun (worauf Oldenberg aufmerksam gemacht 
hat) bei gewissen Ritualhandlungen geradezu bestimmteGedanken 
als Bedingung der magischen Wirksamkeit vorgeschrieben. Rich- 
tiges Denken und richtige Erkenntnis galten nun als Quelle ma- 
gischer Macht. Hier wie sonst behielt dabei diese Erkenntnis 
nicht den Charakter eines gewdhnlichen verstandesmaBigen 
Wissens. Das hochste Heil konnte nur eine hoéhere Erkenntnis: 
eine Gnosis, wirken. ; 

Das erstrebte Ergebnis der Yoga-Methodik waren in erster 
Linie magische Zustandlichkeiten und Wunderkrafte. So z. B. 
die Aufhebung der Schwerkraft: die Fahigkcit zu schweben, 
Fernerhin: »Allmacht« in dem Sinn, da8 vorgestellte Ereignisse 
unmittelbar, ohne auBeres Handeln, kraft der bloBen magischen 
Macht des Wollens des Yogin, sich realisieren sollten. Endlich: 
yAllwissenheit«, d. h. Hellsehen, vor allem tiber die Gedanken 
anderer. Die klassisch brahmanische Kontemplation erstrebte 
dagegen die Seligkeiten des gnostischen Erfassens des Géttlichen. 
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Alle intellektualistischen Heilstechniken verfolgten eben 
einen der beiden Zwecke; Entweder 1. durch »Entleerung« des 
BewuBtseins, Raum fiir das Heilige zu schaffen, welches dann 
mehr oder minder unklar, weil unaussagbar, geftihlt wurde. 
Oder 2. durch eine Verbindung von innerlich isolierenden Techniken 
mit konzentrierter Meditation zu einem Zustand zu gelangen, der 
nicht als Fiihlen, sondern als gnostisches Wissen empfunden 
wurde. Der Gegensatz ist kein scharfer. Aber.es ist unverkennbar, 
daB die klassisch-brahmanische Kontemplation, entsprechend 
dem Nimbus des Wissens, dem. zweiten Typus zuneigt. So 
sehr, daB die Nyaya-Schule geradezu die von ihr gepflegte 
rationale empirische Erkenntnis als Heilsweg ansehen konnte, 
was freilich dem klassisch-brahmanischen Typus keineswegs 
entsprach. Fiir diesen stand der metaphysische Charakter der 
Gnosis und daher der Wert mechanischer Meditationstechnik 
zur Herbeifithrung des auf dem Wege empirischer Beweise nie~ 
zu gewinnenden »Schauens« als eines seelischen -Ereignisses 
fest. Sie hat daher Yoga-Praktiken nie ganz abgelehnt. In 
der Tat war ja auch das Yoga in seiner Art eine hdchste 
Form spezifisch intellektualistischer Eroberung des Géttlichen. 
Denn das von ihm in stufenweiser Steigerung der Konzentration 
(samadhi) erstrebte Fiihlen muBte zundchst eben méglichst b e- 
wuS8t erlebt werden und zu diesem Zweck wurden, die Gefiihle 
der »Freundschaft« (zu Gott), des »Mitleids« (mit der Kreatur), 
der Seligkeit und schlieBlich der Indifferenz {gegeniiber der Welt) 
planmaBig und rational durch Meditations-Exerzitien innerlich 
erzeugt. rst die héchste Stufe ist dann die Katalepsie. Das 
klassische Yoga lehnte die irrationale Kasteiung: atha Yoga, der 
reinen Magier-Askese ab. Es-war seinerseits eine rationalsyste- 
matisierte Form der methodischen Gefiihls-Askese, darin etwa 
den Exerzitien des Ignatius vergleichbar. Es war in dieser Sy- 
stematik der klassisch-brahmanischen Kontemplation an Rationali- 
sierung wesentlich tiberlegen, welche ihrerseits wieder hinsichtlich 
des erstrebten Habitus (»Wissen«, nicht »Gefiithl«) rationaler war. 

Aber die klassisch-brahmanische Lehre konnte schlieBlich 
auch die virtuosenhaften Kasteiungen der weltfliichtigen Ana- 
choreten nie ganzlich als heterodox verwerfen, weil der magische 
Charakter der Gnosis auch fiir sie feststand und weil itiberdies 
das populare Prestige des »Tapas« als Mittel des Gétterzwanges 
unerschitterlich war. Nur fiir den brahmanischen Normal- 
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menschen, sozusagen: den »Weltgeistlichen«, hat sie die tempe- 
rierten Mittel der Kontemplationstechnik bevorzugt. Wie weit 
historisch die andadchtige Konzentration auf die alte heilige 
Gebets-Silbe »Om«1) und die »Meditation« dariiber — in Wahr- 
heit: die Entleerung des BewuBtseins durch die mechanische 
Wiederholung dieses magisch wirksamen Wortes — zuriickgeht, 
ist nicht feststellbar. Sie herrschte in orthodoxen wie hetero- 
doxen Soteriologien Indiens. Und neben diesen Techniken andere 
mit ahnlichen Zielen. Immer handelte es sich darum, von der 
Welt der Sinne, der seelischen Erregungen, Leidenschaften, 
der Triebe und Strebungen, der nach Mitteln und Zwecken 
geordneten Erwagungen des Alltagslebens loszukommen, um 
dadurch die Vorbedingungen zu schaffen fiir einen Endzustand, 
der ewige Ruhe bedeutet: die Erlédsung (moksha, mukti) von 
diesem Getriebe, die Vereinigung mit dem Géttlichen. Eine ewige 
himmlische Existenz nach Art der christlichen paradiesischen 
Seligkeit konnte fiir die klassische Soteriologie der Inder nicht 
als Ziel in Betracht kommen. Zunachst und vor allem ware ihrem 
Denken naturgemaB der Gedanke zeitlich »ewiger« Belohnungen 
und Strafen fiir Handlungen oder Unterlassungen einer Kreatur 
in diesem verganglichen Leben als ein bléder Unsinn, als jeder 
ethischen Proportionalitat und gerechten Vergeltung widerspre- 
chend, erschienen. Auch im Himmel konnte man fiir endliche 
Verdienste nur endliche Zeit sein 2). AuBerdem aber waren die 
vedischen und auch die spateren hinduistischen Gétter so wenig 
tugendhaft wie die Menschen, und nur machtiger als der Alltags- 
mensch Das konnte unméglich der Endzustand fiir das brah- 
manische Erlésungsstreben sein. Wirklich- gelést von der Welt 
war innerhalb des Bereiches des Erlebten die Seele nur im 
Zustand traumlosen Tiefschlafes. Wo sie dann weilte, — wer 
konnte das wissen? Jedenfalls war sie dann nicht verflochten 
in das innerweltliche Getriebe. Also wohl in ihrer auBerwelt- 
lichen Heimat. 

Alle, sei es orthodoxe oder heterodoxe, den  Intellek- 
tuellenschichten entstammende, Heilstechnik Indiens hat diesen 


1) Urspriinglich wohl Gemeinde-Responsion, etwa ent:prechend, unserem 
»Amen« spater mystisch interpretiert. 

2) Um cogmatisch diesen Punkt sicherzustellen, griff das Mahabharatha 
zu dem Mittel, fiir die Zeit des Aufenthalts im Himmel die Erwerbung von Kar- 
man auszuschlieBen: fiir die neue Wiedergeburt war nur das friibere Verhalten 
auf der Erde maBgebend. 
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Sinn einer Abwendung vom Alltagsleben, dariiber hinaus vom 
Leben und der Welt iiberhaupt, mit EinschluB auch des Paradieses 
und der Gétterwelt. Im Paradiese muB man ja, da auch das 
Leben dort endlich ist, vor dem Augenblick zittern, wo der Ueber- 
schuB der Verdienst2 aufgebraucht ist und nun unfehlbar wieder 
eine irdische Wiedergeburt eintritt 1). Die Gétter sind der magi- 
schen Gewalt des richtig angewandten Rituals unterworfen. 
Sie stehen in diesem Sinn unter, nicht iber dem Wissenden, der 
sie zu zwingen wei. Sie sind so wenig ewig wie die Menschen, 
sind leidenschaftlich begehrend und handelnd wie sie, und konnen 
also nicht identisch mit jenem Gdttlichen sein, zu dem die Exer- 
zitien der Heilstechniker hinstreben. .Die brahmanische Erlésung 
ist in ihren klassischen Formen stets Erldsung von der Welt als 
solcher schlechthin und unbedingt. Sie unterscheidet sich da- 
durch von aller chinesischen Haltung zur Welt, einschlieBlich 
derjenigen Laotses und der anderen dortigen Mystiker. Dieser 
auBerste Radikalismus der Weltablehnung ist durch das Welt- 
bild der indischen Religionsphilosophie bestimmt, welches der 
Sehnsucht nach Erlésung, konsequenterweise, eine andere Wahl 
als diese gar nicht lieB. 

Denn was durch das Erlésungsstreben abgelehnt wurde, war 
nicht das Leiden oder die Siinde oder die Lieblosigkeit oder Un- 
vollkommenheit der Welt, sondern ihre Verganglichkeit. 
Sie haftet an allen wie immer gearteten, sinnlich wahrnehmbaren 
oder von der Phantasie vorstellbaren irdischen; himmlischen 
und héllischen Gestalten und Dingen: an der gesamten Welt des 
Getormten. Die Welt ist ein ewiges, sinnloses »Rad« von 
Wiedergeburt und Wiedertod, gleichmaBig abrollend in alle 
Ewigkeiten der Zeiten hinein. Und nur zwei unvergangliche Wesen- 
heiten sind in ihr auffindbar: die ewige Ordnung selbst, und die- 
jenigen Wesen, welche durch die Flucht der Wiedergeburten 
hindurch als Trager der Wiedergeburt gedacht werden miissen: 
die Seelen. Um die Strukiur und die Beziehung dieser Wesen 
zur Welt und zum gottlichen Wesen dreht sich die Gesamtheit 
der hinduistischen Philosophie *) mit der ausschlieBlichen Frage: 


) Atmapurana XIV, 9i—g5 bei Gough, The Phil. of the Upanishads. 

*) Wer sich mit der indischen Philosophie vertraut machen will, muB zu dem 
etwas unformlichen, aber mit groBer Hingabe geschriebenen Werk von Deussen 
greifen, dessen groBe Verdienste unbestritten sind. Die fiir unsern Zweck wich- 
tigen Zusammenhange freilich wird man besser in den zitierten Schriften yon 
Garbe und Oldenberg finden. Auch die (Missionars-) Schrift von Dilger (Die Er- 
losung nach Christentum und Hinduismus) ist nicht unbrauchbar. 


II, Die orthodoxen u. heterodoxen Heilslehren der indischen Intellektuellen. 173 


wie die Seelen der Verstrickung in die Karman-Kausalitat 
und dadurch in das .Rad der Welt entzogen werden kénnen? 
Denn da dies die einzig denkbare Aufgabe einer »Erlésung« 
sein kénne, stand seit der Vollentwicklung der Karman- und 
Samsara-Lehre schlechthin fest. 

Dieser Entwicklungszustand voller innerer Konsequenz 
ist freilich erst allmahlich und keineswegs iiberall erreicht worden. 
Wenn Karman und Samsara gemeinsamer Hinduglaube ge- 
worden sind, so doch nicht die Unpersonlichkeit des hdchsten 
Géttlichen und die Unerschaffenheit der Welt. Diese letztere 
wurde freilich selbst da, wo persdnliche Weltgétter geglaubt 
wurden, die Regel. Die spaiteren Kosmologien — wie sie die 
Puranas enthalten — lassen meist eine Reihe von Zeitaltern, im 
Vischnu Purana: Krita, Treta, Dvapara, Kali, unaufhérlich auf- 
einander folgen. Im Kali-Zeitalter verfallen die Kasten, die Cudra 
und die Haresien kommen hoch, weil Brahma schlaft. Vischnu 
nimmt dann die Form Rudra’s (Civa’s) an und zerstért alle 
Existenzformen: die G6tterdammerung bricht an. Dann aber er- 
wacht Brahma in der Form Vischnus, des gnadigen Gottes, und 
entsteht die Welt aufs neue. Die dlteren Kosmologien kennen 
solche héchsten Gotter nicht oder unter anderen Namen und sind 
mannigfacher, hier nicht interessierender Art. Sehr allmahlich 
hat das unpersonliche Brahman, urspriinglich: die magische Ge- 
betsformel, dann: eime magische Weltpotenz entsprechend der 
magischen Kraft des Gebets, den dlteren persdnlichen Vatergott 
und Weltschépfer (Prajapati) verdrangt. Dabei aber neigte es 
immer wieder dazu, selbst die Ziige eines persdnlichen wber- 
weltlichen Gottes — Brahma — anzunehmen, der allerdings nach 
der klassischen Lehre die Welt nicht mehr aus nichts geschaffen 
hat, sondern aus dem sie durch Individuationen emaniert ist. 
Seine Uebergéttlichkeit wurde fiir die Theorie vielleicht dadurch 
fixiert, daB er als Funktionsgott des Gebets nicht selbst Gegen- 
stand des magischen Zwanges im Gebet sein konnte. Unterhalb 
der Kreise der philosophisch geschulten brahmanischen Intel- 
lektuellenschicht und selbst in ihrer eigenen Mitte erstand aber, 
wie sich spater zeigen wird, stets in irgendeiner Form neu der 
eigentlich unklassische Glaube an einen héchsten persOnlichen giiti- 
gen Schépfergott oberhalb des Gewimmels der Lokal- und Funk- 
tions-Gottheiten: — das »Ekantika Dharma« (der »Monotheismus« 
wiirden wir sagen) — und vor allem der Glaube an Heilande und 
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paradiesische Erlosung. Speziell die Yoga-Praxis mit ihrer irrationa- 
listischen Askese und dem gefiihlsmaBigen Erlebnischarakter ihres 
Heilsbesitzes hat daher, wenigstens in der Form, welche Patafyali 
ihr gab, den persénlichen héchsten Gott (Isvara, »Herrscher<) 
nicht ausgeschaltet. Freilich: streng logisch konnte seine Existenz 
mit Karman und Samsara kaum vereinbar erscheinen. Es ent- 
stand ja nun sofort die Frage nach dem »Sinn« der Schopfung und 
Regierung dieser mit Leiden, Qual und Verganglichkeit belasteten 
Welt durch einen héchsten Gott. Neben minder konse- 
quenten Lésungen ist diese Frage einmal (in der Maitrayana 
Upanischad) auch dahin beantwortet worden: da8 der hédchste 
Gott sie zum Zeitvertreib itir sich: um »die Dinge zu genieBen« 
ins Leben gerufen habe. Der gelegentlich von Nietzsche, aber mit 
jenem negativ moralistischen Pathos, welches so oft einen pein- 
lichen Rest von biirgerlicher Philistrositat auch in manchen 
seiner groBten Konzeptionen verradt, hingeworfene Gedanke von 
dem »Artistengott« trat hier als sehr ernsthafte metaphysische 
Hypothese auf. Er bedeutete den ausdriicklichen Verzicht auf 
einen »Sinn« der empirischen Welt. Ein machtiger und zugleich. 
giitiger Gott konne eine solche Welt. nicht geschaffen haben: — 
dessen wire nur ein Schurke fahig, lehrte in harter Klarheit 
die Samkhya-Philosophie+). Andererseits hatte die von der 
Orthodoxie angenommene Méglichkeit einer Erlosung von Seelen 
aus dem Rad der Wiedergeburten hinaus die zeitliche Endlich- 
keit der Welt, wenigstens des Ablaufs der Wiedergeburten, nach 
sich ziehen miissen, wenn die Zahl der ttberhaupt vorhandenen 
Seelen als endlich angenommen wurde. Tatsachlich wurde denn 
auch, um dem zu entgehen, von der konsequentesten Lehre 2), 
die Zahl der Seelen als unendlich angenommen, so da8 die 
Zahl derjenigen, welche zur Seligkeit der Erlésten gelang- 
ten, nicht nur, wie auchim Christentum, klein, sondern schlecht- 
hin: unendlich klein wurde. Das Pathos dieser. Vorstellung 
muBte jenen religids-»individualistischen« Zug, der jeder mysti- 
schen Heilssuche ihrer Natur nach anhaftet: daB der Ein- 
zelne letztlich nur sich selbst helfen kann und will, aufs héchste 
steigern: welchen Sinn konnte irgetideine Erlésungs-Mission gegen- 
uber einer zahlenmaBigen Unendlichkeit von Seelen haben ? Die 
religidse Einsamkeit der Einzelseele ist, auBer im Pradestinations- 


*) S. die bei Garbe, Samkhya-Philosophie S. 192 /3 tibersetzten Stellen, 
*) In diesem Fall: der Samkhya-Philosophie. 
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glauben, niemals auf einen solchen Resonanzboden gestellt worden, 
wie in dieser Konsequenz der brahmanischen Lehre, die dabei ge- 
rade umgekehrt wie der Gnadenwahlglaube das Schicksal je- 
der einzelnen Seele ganzlich deren eigenes Werk sein lieB. 

Die fiir die ganze Erlésungstheorie grundlegenden Lehren: 
(Seelenwanderung und ethische Vergeltungskausalitat) sind 
— wie schon erwahnt — gleichfalls erst allmahlich entwickelt wor- 
den. Die erste findet sich in den Brahmanas noch in sehr unent- 
wickelter Verfassung 1), die letztere titberhaupt erst in den Upani- 
schaden. Einmal unter dem Druck des rationalen Bediirfnisses 
der Theodizee konzipiert, muBten freilich diese Lehren sofort 
auf den Sinn alles asketischen und kontemplativen Heilsstrebens 
entscheidend hintiberwirken. Durch sie wurde nicht nur die 
Verganglichkeit als der entscheidende Grund der Weltent- 
wertung konstituiert, sondern auch der Gedanke festgelegt: daB 
die Vielheit der Welt, ihre Formung und Individuation, das ent- 
scheidende Merkmal des Abfalls oder der Ferne vom Brahman 
(und nicht mehr wie einst: dessen Schépfung) sei. Dadurch ge- 
wann das Brahman, ber konsequentem Denken, die Qualitat 
als das unpersénliche Alleine und — da es hinter der Vielheit 
der Erscheinungen verschwand — doch zugleich Verborgene, 
der Welt gégentiber Negative. Und auch ethisch entschied sich 
dadurch endgiiltig die Qualitat und der Sinn der Weltentwertung. 
Im fundamentalen Gegensatz gegen das Christentum konnten 
nicht »Siinde« und »Gewissen« die Quellen der Heilssuche sein. 
Die »Siinde« war im Volksdenken eine Art magisch-damonischer 
Stoff, wie Tapas (Askese) auch. Im Rigveda war sie die Ueber- 
tretung der vom Gott des Rechts geschiitzten Gebote, iiber welche 
namentlich Varuna wachte ?). In der spateren Literatur tritt der 
Fats) Vencr die ganze Frage neuerdings: Schrader in der Z. D. Morg. G. 64 
p.333£. Ersucht darzulegen, da8 Yajnavalkya noch nicht, wie meist angenommen 
wird, Samsara, dagegen schon- Karman und Erlésung gelehrt habe: er stehe 
‘zwischen den Brahmanas und Upanischaden in der Mitte. Die Seelenwanderung 
halt er fiir einen »antiklerikalen« Begriff gegenitber der Brahmana-Lehre, wo- 
nach das Ritual das Jenseits zweifelhaft ob dauernd oder zeitweise) gewahrt hebe. 
Es muB8 aber doch wohl angenommen werden, daf die Lehren der Upanischaden, 
dem Schwergewicht nach, die Ergebnisse der Kontemplation der Vanaprastha- 
Asketen, als welche sie sich geben, wirklich darstellen. Diese waren dem Ritual- 


dienst entriickt und konnten sehr wohl Trager einer (relativ) ritualfeindlichen 


Lehre sein. 

2) Seine Spaher wachen iiber den Menschen und seine Satzungen sind unver- 
‘ briichlich. Er weiB alles (Atharva-Veda IV, 16, 2) und straft die Sinde. Vgl. 
v, Schréder, Reden und Aufsatze S, 17. 
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Begriff ganz hinter dem des »Uebels« zurtick. Nicht das Bése 
entwertet die Kreatur, sondein die metaphysische Wertlosig- 
keit der verganglichen todgeweihten Welt und der Ueberdru8 
des Wissenden an ihrem sinnlosen Getriebe. 

Je mehr sich die brahmanische Philosophie diesem Stand- 
unkt naherte, desto mehr wurde die zentrale theoretische Frage 
fiir sie die nach dem Wesen und Wege der Individuation und ihrer 
Wiederaufhebung. Die indische Philosophie ist daher dem Schwer- 
gewicht nach eine Theorie von der metaphysischen Struktur 
der Seele, als der Tragerin der Individuation. Sehr verbreiteten 
Vorstellungen entsprechend galt urspriinglich der Atem als 
Stoff des — sozusagen — Immateriellen, »Seelischen« und 
»Geistigen« im Menschen, und der urspriinglich daran ankniipfende 
Begriff »Atman« wurde daher zur verborgenen, immateriellen, 
magischen Einheit des »Selbst« sublimiert. In der Mudeka- 
Upanischad 1) besteht das innere Selbst noch aus »Atem«, welcher 
auch in der Khandogya-Upanischad noch allen anderen Organen 
gegentiber. als etwas Besonderes, zum Leben spezifisch Unent- 
behrliches, dabei aber schon Ké6rperloses gilt. Daneben findet 
sich in der letzterenschon der Astralk6rper eines geistigen Selbst ?). 
Und in der Maitrayana-Upanischad %) hei8t es schlechthin: »was 
ein Mann denkt, das ist er«. Die Gedanken allein verursachen den 
Umtrieb der Geburten, wenn sie auf die Welt statt auf das Brahman 
gerichtet sind. Der Gedanke hat eben magische Kraft: »Mit 
Kenntnis, Glaube und Upanischad vollbringt man das Opfer 
wirksamer«, sagen die Upanischaden. Der einfache, aber wichtige 
Schritt zur Identifikation dieses magischen Tragers des selbst- 
bewuBten Einzellebens mit der magischen Weltpotenz, dem 
Brahman, wurde schon von der Esoterik der alteren Upani- 
schaden vollzogen. Die beriihmte Stelle in der Khandogya 
Upanischad (I, 1, 10), in welcher der Lebrer den Schiiler durch das 
Reich des Lebendigen, vom Samenkorn bis zum Menschen, 
hindurchfiihrt, ihm immer wieder die innerlich gewendete 
nfeine Essenz« des Lebens, »kraft welcher alles da ist, was ein 
Selbst hat« (die indische Fassung der »Entelechie«) aufweist, mit 
dem steten Refrain: »Das ist das Wesen, das ist das Selbst, — und 
du, o Svetakatu, das bist du« (»tat tvam asi), — gehort in der 
Tat zu den eindrucksvollsten Formulierungen der altbrahmani- 


1) II, 2. 
2) een een 


*) VI, 34,3 
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schen Weisheit. Die enge Beziehung des klassischen brahmani- 
schen Denkens zur Magie hinderte dabei jene sehr naheliegende 
und in der genannten Stelle nahezu vollzogene Materialisierung 
der héchsten Weltpotenz zur »Substanz«, welche der helleni- 
schen Philosophie eignete. Das durfte nicht sein: das Prestige 
der magischen Kraft stand fiir das brahmanische Denken fest. 
Von hier aus wird die schroffe Ablehnung aller materialistischen 
Spekulationen — welche ja in 4hnliche Bahnen gefithrt hatten 
— als heterodox leicht verstandlich. Andererseits hatte die 
Rationalisierung der apathischen Ekstase zur Meditation und 
Kontemplation, wie sie die Selbstkonzentrations- (Yoga-) Technik 
zuerst konsequent durchfiihrte, jene Fahigkeiten im Indertum 
geweckt, in welchen es nahezu unerreicht dasteht 1}: das vir- 
tuosenhafte intellektualistisch bewuBte Erleben cigener seelischer 
Vorgange, vor allem: Gefiihlslagen. Die Gewdhnung, sich 
bei dem Getriebe und Gedrange des eigenen inneren seelischen 
Geschehens als interessierten, aber selbst unbeteiligten Zuscha’.er 
zu fihlen. welche durch die Yoga-Technik 2) gepflegt wurde, 
-muBte ganz natiirlich zu Konzeptionen fiihren, welche das »Ich« 
als eine jenseits aller, auch der »geistigen« Vorginge innerhalb 
des BewuBtseins, ja auch jenseits desjenigen Organs, welches 
das BewuBtsein und dessen »Enge« tragt *), stehende Einheit 
auffaBte. Aehnlich dem chinesischen Dualismus des Yang und 
Ying taucht daher in den jiingern Upanischaden als Quelle der 
Individuation die Zweiheit der Weltpotenzen auf: das mannliche, 
geistige Prinzip, der »purusha«, ist verstrickt in die Gemeinschaft 
mit dem weiblichen Prinzip, der Urmaterie, der »prakriti«, in 
welcher unentfaltet die materiellen und die als materiell ge- 
dachten seelischen und geistigen Krafte der empirischen Welt 
schlummern, mit Einschlu8 vor allem auch der drei Grundkrafte 
der Seele, der drei »Gunas«: »satva«, die gottliche Helle und Giite, 


1) Im Occident waren die christlichen Mystiker und spater gewisse Spiel- 
arten des Pietismus Traiger einer ahnlichen intellektuellen Raffinierung des 
Seelischen ins bewuBt »Erlebie« binein. 

2) Oder, wenn man deren Entstehung in den ihr eigentiimlichen Zusammen- 
hangen spater ansetzen will, durch ihre Vorlaufer, was praktisch auf das gleiche 
hinauskomint, 

8) In der Samkhya-Philosophie mu®Bte die Endlichkeit des zwischen der 
materiellen Welt und dem Geist vermittelnden Organs die Enge des Bewuft- 
seins begriinden, die auch noch in der Theorie des Buddhismus eine Rolle 
spielt (als Erklarung dafiir, weshalb der allwissende Buddha dennoch noch habe 
meditieren miissen). 


Max Weber, Religionssoziologie II 12 
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»rajas«, menschliches Streben und Leidenschaft, und »tamas« 
die bestialische Finsternis 1) und Dummheit. Wie auf deren 
Wirken dann in fast der ganzen, auch spateren, hinduistischen 
Literatur in der iiblichen schematischen und pedantisch-phan- 
tastischen Manier alle denkbaren Arten des inneren Sichverhal- 
tens, als auf Mischungen jener drei Krafte, zurtickgefiihrt wurden, 
soll uns hier nicht naher interessieren. Wichtiger war, daB der 
purusha schon in den Upanischaden als der am Getriebe der 
Welt und der Seele, welches die prakriti heraufbeschwért, durch 
keinerlei eigene Aktionen beteiligte Zuschauer erscheint. Aber 
freilich als ein Zuschauer, der das Leben »erleidet«. So lange wenig- 
stens, als er den Zusammenhang nicht durchschaut und sich in 
dem irrigen Glauben befindet: er selbst sei es, der handle und um 
seine Interessen drehe sich dieses ganze seelische Getriebe. 
Freilich: sobald er einmal zum Wissen gelangt und die prakriti 
und ihr Treiben als das sieht, was sie ist, — so wird sie sich so 
verhalten, »wie ein Weib aus guter Familie, welches man nackt 
erblickt«: sie wird sich zurtickziehen und ihn frei geben fiir jene 
ewige unbewegte Ruhe, die seinem Wesen eignet. ; 
Die brahmanische Spekulation fand sich mit diesen Konse- 
quenzen mehreren wichtigen Schwierigkeiten gegentibergestellt, 
die jeder Mystik tberhaupt, namentlich aber jeder gnostischen 
Mystik anhaften. Aus einer solchen war — das ist die eine Seite 
— keinerlei Ethik fiir das Leben innerhalb der Welt abzuleiten. 
Die Upanischaden enthalten nichts oder fast nichts von dem, was 
wir Ethik nennen. Und auBerdem — das ist die zweite — trat 
diese Erldsung allein durch gnostisches Wissen in die scharfste 
Spannung gegen den iiberlieferten Inhalt der heiligen Schriften. 
Sie entwertete nicht nur die G6tterwelt, sondern vor allem auch 
das Ritual. Wie sich die Orthodoxie half — und auch allein helfen 
konnte — ist aus dem bisher Gesagten im wesentlichen schon zu 
entnehmen: durch »organische« Relativierung. Es gibt keine 
»Ethik« schlechthin, sondern nur ein standisch und beruflich, 
nach Kasten also, differenziertes» Dharma«. Zwar hat man nicht 
auf alle und jede Formulierung allgemeiner Tugendlehren fiir den 
Gentleman (Arya) verzichten kénnen und wollen. Namentlich die 
Rechtsbiicher (weniger die Hausritualbiicher, die grihyasutras) 
konnten diese nicht gut entbehren. Aber die Tugendensind, bald 


1) Es war allgemein indische Vorstellung, daB die Finsternis etwas im 
gleichen Sinn Materiales sei, wie das Licht. 
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in 8, bald in ro Nummern vorgetragen, ungemein farblos: Barm- 
herzigkeit, Geduld, Freiheit von Neid, Reinheit, Ruhe, korrektes 
Leben, Freiheit von Begierde und von Habsucht sind die 8 guten 
Qualitaten der Seele in Gautamas Rechtsbuch (dem Altesten, 
vielleicht vorbuddhistischen), und etwas positiver gewendet bei 
Manu: Zufriedenheit, Geduld, Selbstbeherrschung, nicht stehlen, 
Reinheit, Herrschaft tiber Begierde, Frommigkeit, Wissen, Wahr- 
haftigkeit und Freiheit von Jahzorn. Oder ganz konkret zusammen- 
gefaBt in fiinf Geboten fiir alle Kasten: kein lebendes Wesen ver- 
letzen, die Wahrheit sagen, nicht stehlen, rein leben, die Leiden- 
schaften beherrschen. Ganz ahnliche Gebote gab es als erste 
Stufe des Yoga. Indessen beseitigt war die Spannung 
mit solchen Geboten nicht. Die Frage des Werts des vedischen 
Rituals fiir den Erlésung suchenden und die Frage der Erlésungs- 
chancen des zur Einiibung des gnostischen Wissens nicht fahigen 
Laien bestanden. Es ist namentlich von E. W. Hopkins in ver- 
dienstvoller Art gezeigt worden, wie sie sich durch die klassische 
Literatur hinzog. Die Brahmanen durften zum mindesten dem 
Laien gegentiber das vedische Ritual, dessen Trager sie selbst 
waren, nicht entwerten lassen. Fiir die Hausritualbiic’er (gri- 
hyasutras) ist das Ritual be,reitiicherwcise das Ein und Alles 
geblieben. Aber auch fiir die Rechtsbiicher sind die vedischen 
Gottheiten und die Opfer, die Himmel und Hollen als Beloh- 
nungs- und Strafmittel die entscheidenden und meist die letzten 
Realitaten und der Ahnenkult eine zentrale Angelegenheit. 
Wahrend in den Upanischaden das Ritual — es handelte sich fiir sie 
vor allem um das alte politische Soma-Ritual des ritterlichen 
Kults — allegorisch umgedeutet wurde, ist davon in den Haus- 
ritual- und Rechtsbiichern — fiir welche alle das Feuer-Ritual 
am hauslichen Herd im Mittelpunkt stand — keine Rede. Der 
altbrahmanische Rationalismus hatte tiber dem Gewimmel 
der Funktionsgétter einen »Vatergott«, den Prajapati, als 
Weltregenten postuliert. Nun war in der Esoterik das unper- 
sOnliche: »Brahman« als Weltpotenz in den Mittelpunkt ge- 
treten. Die Schaffung der Figur des »Brahma« als person- 
lichen hdchsten Gottes war dann wohl wesentlich eine Kon- 
zession an die Laienbediirfnisse. Aber in den Rechtsbiichern 
ist die dadurch geschaffene Lage keineswegs einheitlich. Zwar 
ist Brahma, als hdéchster Gott und — meist — identisch 


mit Prajapati, rezipiert. Aber er war schon damals und wurde 
fz. 


180 Hinduismus und Buddhismus. 


zunehmend ein »roi fainéant«, wie man mit Recht gesagt hat. 
Das »Atman« ist, und zwar als Kultobjekt, in den Rechtsbiichern 
im Sinn der Philosophie rezipiert, wahrend die Hausrituale sich 
um diese Konzeption begreiflicherweise wenig bekiimmern. Sam- 
sara und Karman sind wenigstens in den Rechtsbiichern selbst- 
verstandliche Voraussetzung, in den jiingeren iibrigens starker 
als in den dlteren in den Vordergrund tretend. Aber die religi- 
dsen Zuchtmittel sind doch: langerer oder ktirzerer Aufenthalt 
in Hélle und Himmel, die Freude und das jenseitige Gliick der 
Ahnen im Fall der Tugend, dagegen ihr jenseitiges Elend im Fall 
der Uebeltaten des Nachkommen!), — und, wie sich von selbst 
versteht: im Fall eines durch den Nachkommen verschuldeten 
Uebelergehens die Rache des Ahnengeistes gegen ihn. 
Entsprechend der Bedeutung des Ahnenkults und also der 
Nachkommenschaft fiir die Grabesruhe und Seligkeit der Vor- 
fahren muBte nun eine besonders heikle Frage sein: ob man ohne 
Nachkommen gezeugt zu haben, ein Sramana werden diirfe. 
Denn, wenn man auch selbst der Ahnenopfer fiir sich nicht mehr 
zu bediirfen glaubte, so durfte man doch nicht die Vorfahren ohne 
Versorgung durch Nachkommen lassen. Die Rechtsbiicher setzen 
denn auch im Allgemeinen als selbstverstandlich voraus, daB der 
Einzelne alle Stadien, einschlieBlich des Haushalter-, also: des 
Ehe-Stadiums, durchmachen miisse, um jenseitiges Verdienst 
zu erlangen. Selbst die Vorstellung, daB das »jenseitige« Fort- 
leben oder die »Unsterblichkeit« in gar nichts anderem bestehe, 
als in dem Fortleben in den eigenen Nachkommen, taucht auf 2), 
Es wird bemerkt, daB es Brahmanen gebe, welche lehren: daB 
ein Asket nicht n6otig habe, zuerst Haushalter zu sein, ehe er zum 
Ménchsleben tibergehe. Es wird gelegentlich dagegen und gegen 
die Bedeutung des »Wissens« iiberhaupt als héchsten Heilswegs 
protestiert *) und der sophistische Wortklauber des Heils 
fur verlustig erklart 4), ebenso wie der der Weltlust Ergebene. 
Aber im ganzen wird die Erscheinung eben doch als bestehend ak- 


1) Vasischtha 16, 36. 

*) Apastamba 23 v. 8 ff. Auf diese wie die andern hier zitierten Stellen hat 
Hopkins a. a. O. S. 252 ff. hingewiesen. Die Rechtsbiicher s. jetzt in den Ueber- 
setzungen in den Sacred Books of the East. 

*) Apastamba 10, v. 1415. Dies Rechtsbuch, welches die meisten Wider- 
spriiche dieser Art gegen die Kontemplationstechnik enthalt, ist freilich, wie 
Buhler (S. B. of the East, Einleitung zur Ausgabe) nachweist, stidindischen, also 
der Heimat der alten Upanischaden - Philosophie fremden Ursprungs. 

4) Vasischtha 10, 4. 
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zeptiert, Regeln fiir die Ménche gegeben, welche denen der heterodo- 
xen (janistischen) Ménche ziemlich ahnlich sind 4), und wenn iiber- 
haupt eine Stellungnahme hervortritt, so ist es ungefahr die: 
da8 eben mehrere Wege und auch mehrere Zicle der Heilssuche 
gegeben seien: der Monch strebe nach jenseitigem persénlichen 
Heil, der in der Welt bleibende ritualistisch korrekte Laie nach 
diesseitigem Heil fiir sich, jetzt und in der Wiedergeburt, fiir seine 
Vorfahren und fiir seine Nachkommen. 

Da8 es der Heilssuche der Sramana dergestalt gelang, die 
magische Sippengebundenheit durch den Ahnenkult zu durch- 
brechen, gehért zu den wichtigsten und auBerordentlichsten 
_Erscheinungen und erklart sich nur aus einem Umstand: aus den 
von niemand bezweifelten magischen Kraften, welche der Asket 
besaB. Dies Prestige des sramanistischen magischen Charisma 
hat in Indien — und dies ist der wichtigste Gegensatz gegen 
China -- die Pietatspflichten gegen die Familie iiberwogen. 

Wie friih diese Entwicklung eingetreten ist und wie stark 
die Widerstande waren, vermag heute niemand mehr zu sagen. 
Die Dinge waren wohl durchweg stark im FluB, und das wahrend 
der ganzen Brahmana-Periode vermutlich noch andauernde 
kolonisierende Vordringen in Nordindien, welches die Famulien- 
bande lockern muBte, hat vielleicht dazu beigetragen, jene Ent- 
wicklung zu erméglichen. Mit ihr erst war aber die ungehemmte 
Bildung von brahmanischen Schulen, Asketengemeinschaften, 
Klostern tiberhaupt méglich gemacht und die mystische Heils- 
suche der Philosophen wirklich ganz freigegeben. 

Die philosophische Heilslehre ihrerseits, die sich als Cruti: 
Offenbarung, von Smriti: dem traditionellen Ritual, geschieden 
wuBte, hat jene Relativierung der Heilswege je nach der 
Absicht und dem _ persdnlichen Charisma der Heilssucher 
akzeptiert: Die Gétter sind da und sind miachtig. Aber 
ihre Himmelswelt ist vergadnglich. Durch korrektes Ritual 
kommt der-Laie zu ihnen. Ebenso derjenige, der korrekt 
die Veden studiert, weil seine Geisteskraft zu mehr nicht 
reicht. Aber wer das Charisma der Gnosis hat, der kann her- 
aus aus dieser Welt der Verginglichkeiten. Ist Gnosis das 
héchste soteriologische Mittel, so kann diese doch inhaltlich 
zweierlei verschiedene Wege gehen. Entweder sie ist Frkennt- 


1) Namentlich bei Baudhayana, ein Umstand, auf den wiederum schon 
Hopkins hingewiesen hat. 
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nis der materiell-seelisch-geistigen Vorgange der Wirklichkeit 
als ciner, dem ewig unveranderlichen und qualitatslosen Selbst 
gegeniiber, heterogenen, aber wirklich existierenden Welt des 
qualitativ Besonderten, Individuellen, ewig Werdenden und 
Vergehenden, von der das Selbst sich abwendet. Dann ist der Dua- 
lismus von erkennendem Selbst und erkannter Materie (einschlieB- 
lich der sog. »geistigen« Vorgange) der grundlegende metaphy- 
sische Tatbestand. Oder die Erkenntnis ist »Gnosis« in einem 
weit spezifischeren Sinn: Die Welt der Wirklichkeit, des ewigen 
Werdens und Vergehens, kann gar nicht »wahr«sein. Sieist Schein 
(Maya), ein Trugbild, welches von einem damonischen Schein- 
wesen, dem Demiurg (Isvara), der Erkenntnis vorgezaubert wird. 
Maya also »schafft« recht eigentlich die Welt. Realitat hat nicht 
dies scheinbare Werden und Vergehen, sondern das in allem schein- 
baren Wandel beharrende Sein, natiirlich: ein tiberwirkliches, 
gottliches Sein: das Brahman.. Seine durch die (zur Scheinwelt 
gehdrenden) Erkenntnisorgane entstandene Individuation ist der 
Einzelgeist. Wird durch Erkenntnis diese kosmische Illusion 
zerstort, so ist die Befreiung vom Leiden an ihr vollzogen. Der 
einmal zur Gnosis gelangte Geist bedarf nichts weiter. Und es 
bedarf nur der geeigneten Hilfsmittel, ihn in jenen Zustand 
zu bringen: Die Gnosis ist nicht ein gewohnliches Wissen, sondern 
ein »Haben«. Also, — und darin liegt der eigentliche religidse 
Unterschied beider Auffassungen, der praktisch wichtiger ist 
als die formalen erkenntnistheoretischen Gegensatze —: bei dieser 
Auffassung von der Trugnatur der Realitat kann befreiende Er- 
kenntnis nur durch eine mystische Wiedervereinigung des 
nur durch seine kosmische Illusion individualisierten Geistes 
mit dem géttlichen Alleinen, dem Brahman, erfolgen. Wah- 
rend bei der dualistischen Anerkennung der Wahrheit des Wirk- 
lichen ein Brahman fiir den erstrebten Heilserfolg letztlich 
uberflussig ist und dieser durch systematische Schulung 
des Erkennens im Sinne der Yoga-Praxis erreicht wird. Die 
dualistische Lehre befaBt sich daher nicht mit dem Brahman 
und ist in diesem Sinn »atheistisch«: die befreite Seele versinkt 
in ewigen traumlosen Schlaf, aber sie verschwindet nicht. Die 
monistische Brahman-Lehre kénnte »pantheistisch« genannt 
werden, wenn man die ganz spezifische metaphysische »Ueber- 
weltlichkeit« des Brahman als des einzig Realen gegeniiber dem 
kosmischen Schein als durch jenen eigentlich dafiir recht un- 
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geeigneten Ausdruck mit gedeckt gelten lassen wollte. Die dua- 
listische Lehre vor der Realitat der Wirklichkeit hat die von 
Kapila zuerst systematisch begriindete Samkhya-Schule ge- 
pflegt, die monistische Lehre vom kosmischen Schein ist unter 
dem Namen des »Vedanta« bekannt. Die Samkhya-Lehre ist 
vorgeformt schon in den Upanischaden und war ohne Zweifel der- 
einst und vor der Vedanta-Lehre die klassische Philosophie 
der indischen Intellektuellenschicht. Das beweisen schon ihre 
Beziehungen zum Yoga, dessen Technik fiir ihre Konstruktionen 
die Vorbedingungen schuf, und daneben der Einflu8, den sie 
gerade auf die adlteren Sektenbildungen und Heterodoxien, 
darunter auch den Buddhismus, geiibt hat. Ferner die Tatsache, 
daB wichtige Teile des Mahabharata ganz offensichtlich zuerst 
unter dem EinfluB der Samkhya-Lehre und erst spater des Ve- 
danta gearbeitet sind. Endlich auch auBerliche Umstande, wie 
die Zeit der altesten systematischen Redaktionen 4) der Lehre, und 
noch mehr: daB in der taglichen Wasserspende des Brahma- 
nen noch jetzt Kapila und die alten Samkhya-Heiligen es 
sind, welche angerufen werden. Dagegen ist das Vedanta, 
niedergelegt 2?) in den Brahmasutras des Badarayana, spater 
kommentiert von dem bedeutendsten Philosophen der Schule: 
Cankara, das klassische System des spateren orthodox-brahmani- 
schen Hinduismus geworden. Dies hat gewiB nichts Erstaun- 
liches. Die stolze Ablehnung jeder Form des Gottesglaubens 
und die Anerkennung der Realitat der Wirklichkeit in der Sam- 
khya-Lehre muBte einer aus Brahmanen und ritterlichen Laien 
zusammengesetzten vornehmen Intellektuellenschicht, wie sie 
die Zeit vor der Gro8konigstumsentwicklung kannte, leichter 
zusagen als einer reinen Priesterkaste, zumal wenn diese unter 
dem Schutz patrimonialer GroBkénige stand. Fiir sie war die 
Existenz und der mystische Zutritt zur géttlichen Macht von 
zentralem Interesse. Und sie vermochte ihre Lehre auch leichter 
in Einklang mit den Voraussetzungen der vedischen Litera- 
tur zu bringen, — wie dies ja der Name (Vedanta= Ende, Ab- 


1) Das Alteste erhaltene Werk der Schule, das Samkhya-Karika des Isvara- 
krishna, hat Bechanarama Tripathi in den Benares Sanskrit Series (Nr. 9), Benares 
1883) iibersetzt deutsch bei Deussen, Gesch. d. Philos. I, 3. Die Aphorismen 
(angeblich) des Kapila sind ins Englische tbersetzt von Beal. 

2) Offiziell wird als Griinder der Schule »Vyasa« (= der Schaffer der Dispo- 
sition) genannt, ein Sammelname, der auch fiir den Redakteur der Mahabharat 
und den Sammler der Veden angegeben wird. 
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schlu8 des Veda) auch als Ziel erkennen 1aBt. Der Versuchung, 
die in ihrer Art sehr groBartigen Konzeptionen des Vedanta 
hier naher zu analysieren, mu widerstanden werden, da 
fir unsern Zusammenhang nur die allgemeinsten Grundlagen 
von Bedeutung sind. Gewarnt werden mu8 vor der Vorstel- 
lung: da8 diese Lehren nur rationale Umschreibungen einer 
»pessimistischen«, »weltverachtenden« Gefiihlslage seien. Der- 
artiges findet sich, wie bei den Hellenen, so auch in der altbrah- 
manischen und schon der altvedischen Literatur. Aber als wirk- - 
liche grundlegende Gefiihlslage erst in spaten Upanischaden 3). 
Die groBen indischen Lehrsysteme waren vielmehr rationale 
Konzeptionen stolzer und in ihrer Art konsequenter Denker. Und 
der mystische Charakter des Heilsguts, welcher ihre Lehren 
allerdings stark bestimmte, war die Folge der inneren Lage einer 
dem Leben als Denker iber seinen Sinn, nicht als praktisch 
handelnd an seinen Aufgaben beteiligt, gegentibergestellten 
Intellektuellenschicht. Die Gefiihls- und Empfindungslage und 
das »Weltgefiihl« war mindestens zum Teil erst Folge, teils des 
rational erschlossenen Weltbildes, teils aber der durch Kontem- 
plation erstrebten Heilszustandlichkeit. Wenn in einer der Upani- 
schaden?) als die drei Kardinaltugenden der Inder: Selbstbezah- 
mung, Freigebigkeit und »Mitleid« bezeichnet werden, so ist die 
an zweiter Stelle genannte ritterlichen, die erste brahmanisch- 
standischen Ursprungs, das »Mitleid« aber offenbar das Produkt 
der bei der apathischen mystischen Ekstase typisch sich ein- 
stellenden liebesakosmistischen Euphorie, welche spadter im 
Buddhismus zu universeller ethischer Bedeutung gelangte. 
Unter den offiziellen sechs orthodoxen Veda-Schulen 8) waren 
Samkhya und Vedanta so sehr die vornehmsten, daB die Meta- 
physik der tibrigen hier ganz beiseite bleiben kann. Auch die 
Lehre der beiden groBen Schulen geht uns ja nur insoweit 


*) Maitrayana Upan. I, 2—4 ff. pflegt dafiir angefiihrt zu werden. 3 

*) Brihadaranyaka Up., V, 2, eine Stelle, auf welche Winternitz. 
Gesch. der indischen Literatur, aufmerksam macht, der sich dabei auch iiber den 
Mangel ethischen Gehaltes der Upanischaden und ihren Grund ausspricht. 

*) In der iiblichen Aufzahlung: Jaiminis Mimamsa, Kapilas Samkhya, 
»Vyasas« Vedanta, Gotamas Nyaya, Kanadas Vaigeshika, Patafijalis Yoga. 
Das Vedanta wird dem alten Mimamsa, dem die Veden ritualistisch auslegenden 
yPurva (fruhen) Mimamsax auch gegeniibergestellt als» Uttara (spateres) Mimamsa« 
(Mimamsa bedeutet schulmaBige Forschung schlechthin). Denn als schlechthin 


im hochsten Sinn klassisch galten nur die beiden Mimamsea (Purva Mimamsa 
und Vedanta), 
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etwas an, als sie die praktische Ethik in einer fiir unsern Zusam- 
menhang wichtigen Art bestimmte. 

Die »Orthodoxie« aller sechs Schulen duBerte sich darin, 
daB sie die Autoritat der Veden; das heiBt — wie friiher dar- 
gelegt —.insbesondere die Verbindlichkeit der in der brahmani- 
schen Literatur entwickelten Ritualpflichten nicht bestritten 
und die Stellung der Brahmanen nicht anfochten. 

Die orthodoxen Philosophenschulen1) haben stets die 
Pluralitat der Heilswege (marga) anerkannt. Rituelle Werke, 
Askese, Wissen waren die drei von Anfang an als klassisch aner- 
kannten von ihnen. Nur die beiden letzten aber fiihrten iiber die 
Karman-Verkettung hinaus. Und zwar vor allem: das Wissen. 
Dies Wissen war Gnosis, »Erleuchtung«, fiir welche die Ausdriicke 
Bodhi und Buddha gelegentlich vorkommen. Seine magische 
Bedeutung (namentlich bei den Yogins) lernten wir schon kennen. 
Seine soteriologische Bedeutung lag darin, daB es die unheilvolle 
Verkniipfung des Geistes mit der Materie, die »Materialisation« 
(Upadhi) des Ich, aufzuheben vermochte. Den Zustand vdlliger 
Beseitigung- aller »materialen Unterlage« (Upadhi) bezeichnete 
man spater als Nirvana 2): ein Habitus, der dann eintritt, wenn 
alle Verkniipfung mit der Welt gebrochen ist. In der auBer- 
buddhistischen Vorstellung wird es nicht, wie im alten Buddhis- 
mus, mit vdlligem »Verwehen« der Individualitat gleichgesetzt, 
sondern mit dem Ende des Leidens durch Unrast: es ist nicht 
ein Verléschen der Flamme, sondern ein stetiges, rauchloses 
und nicht flackerndes Brennen, wie.es eintritt, wenn aller Wind 
sich gelegt hat %). 

Das Nirvana und die ahnlichen durch andere Worte be- 
zeichneten Seligkeitszustande sind nicht notwendig jenseitige 
in dem Sinn, daB sie erst nach dem Tode des Erlésten eintreten 4). 

1) Im Gegensatz zum Loka Yata, der als heterodox angesehenen Schule 
der »Materialisten«, welche Charvaka (etwa im 3. Jahrh. v. Chr.) begrindete. 
Sie lehnte alle Metaphysik und deshalb die Autoritat der Veden ab, Vgl. uber 
sie Hertel, Das Pefichatantra (1914) und Hilltbrandt, Zur Kenntnis der indischen 
Materialisten (Festschrift fiir Kithn, 1916). 

*) Dazu Oldenberg a. a. O. 

3) So z. B. im Mahabharata (VI, 30, 49). Das Bhagavadgita kennt den Zu- 
stand in diesem Sinn. 

4) Ganz naturgema48 muBte eine Metaphysik, welche das Nichthandeln und 
Nichtfiihlen als Hauptmerkmal der Befreiung vom Irdischen ansah, an den traum- 
losen Schlaf als die diesem Zustand nachststehende Verfassung ankntipfen. Aller 


Animismus behandelt den Schlaf als ein Fortwandern der Seele und die Upani- 
schaden behandeln denn auch mehrfach den traumlosen Schlaf und Ekstase 
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Ganz im Gegenteil werden sie gerade fiir das Diesseits, als Resul- 
tate der Gnosis, erstrebt. Dem klassischen Sramana verlieh 
die vollendete Erreichung der Gnosis vor allem eine tiberaus 
wichtige Qualitat: die hinduistische »certitudo salutis«. Der hin- 
duistischen Metaphysik entsprechend bedeutete dies zweierlei: 
Einmal den schon gegenwartigen GenuB der Seligkeit. Vor allem 
das Vedanta legte auf diese tiberirdische Wonne des mit dem 
Brahman Vereinigten das entscheidende Gewicht 1). Dann aber: 
die schon diesseitige Befreiung von der Karman-Verkettung. 
Der durch vollkommenes Wissen erléste »jivanmukti¢?). war 
dem ethischen Vergeltungsmechanismtts entronnen: »an ihm 
haftet keine Tat«. Das bedeutete, daB er im hinduistischen Sinn 
ysitindlos« war. »Ihn qualt die Frage nicht mehr: was habe ich 
fiir Gutes, was fiir Uebles getan?« Es ist daraus geradezu die 
fiir die Mystik charakteristische anomistische Konsequenz gezogen 
worden: daB das Ritual ihn nicht mehr binde, er tiber ihm stehe 
und da8 er tun kénne was immer %), ohne seine Seligkeit zu ge- 
fahrden. Namentlich den metaphysischen Gedankengangen 
der Samkhya-Schule muBte diese Konsequenz naheliegen, die aber 
auch von den Vedantisten (z. B. im Taittireya-Upanischad) ge- 
zogen wurde 4). Diese Folgerungen scheinen nun freilich keines- 
wegs restlos anerkannt worden zu sein. Und ganz begreiflicher- 
weise: die Entwertung, welche das Ritual dadurch erfuhr, war 
eine zu grundstiirzende. Aber jene Vorstellungen diirften bei 
der Entstehung der heterodoxen, ritualfeindlichen, Erlésungs- 
religionen eine tiberaus wichtige Rolle gespielt haben, wie ja jede 
Mystik, als Selbsterlésung, wegen eben dieser anomistischen 
Konsequenzen, den Priesterschaften unvermeidlich gefahrlich 


in dieser Hinsicht als gleichwertig (Stellen bei Gough, Philosophy of the Upani- 
shades p. 36). 

1) Vel. z. B. Maitr. Brahm. Up. VI, 34, 9. Das Gliick der Seele, welche in 
dieser Meditation reingewaschen ist von aller Unreinheit und in dem Selbst auf- 
gegangen ist, ist unbeschreibbar. Das. 10: » Wasser ist Wasser, Feuer ist Feuer, 
Aether ist Aether, — man kann nichts Einzelnes darin unterscheiden; so auch 
bei dem, der im Selbst aufgegangen ist.¢ Im Epos wiegt nicht in gleichem MaB 
die Schilderung des Brahman als eines seligen Gefithlshabitus vor, sondern es 
erscheint mehr als ein intellektuelles Leuchten, etwa wie die Quelle von Platons 
Gnosis in der Politeia. Sonst wird es auch einfach dem Tiefschlaf verglichen. 

?) Der Ausdruck selbst gehért erst der neueren Sprache an, die Sache ist 
alt. 

3) Selbst Vater- und Muttermord. Nur werde er, hei®t es, dergleichen zu 
begehen eben ganz auBerstande sein. 

4) Vgl. dazu Gough, Philosophy of the Upanisnades, p. 66 ff. 


II. Die orthodoxen u, heterodoxen Heilslehren der indischen Intellektuellen, 187 


zu werden pflegt. Tatsachlich fiihlten sich die Sramana als 
die »Wissenden« den Brahmanen als bloBen Ritualtechnikern 
uberlegen, zumal das Prestige ihrer persdnlichen, sichtbaren 
Heiligkeit bei den Laien das weitaus gréBere war. Dies Spannungs- 
verhaltnis innerhalb des brahmanischen und brahmanisch be- 
einfluBten Intellektuellentums lag eben ganz ebenso in der Natur 
der Sache, wie die Spannung zwischen Weltpriestern, ordinierten 
Ménchen der anerkannten Orden und Laien-Asketen im Oc- 
cident. 

Dagegen war die Stellung des religidsen Virtuosentums inner- 
halb des Hinduismus trotz mancher Aehnlichkeit eine etwas 
andere als sie innerhalb des katholischen Christentums es war, 
nachdem das Christentum endgiiltig den Charakter der kirch- 
lichen Gnadenanstalt angenommen hatte. Zwar findet sich 
der, logisch gewertet, gegenitber dem Karman-Determinismus 
unkonsequente Gedanke der opera supererogatoria auch im Hin- 
duismus. Aber zum mindesten fehlt das Anstaltsorgan, welches 
aus dem Thesaurus dieser Leistungen hatteGnaden spenden kénnen. 
Und in aller Regel blieb daher an Stelle jener Konzeption vielmehr 
die alte einfache unmittelbare Hagiolatrie bestehen: Die Ver- 
ehrung und Beschenkung des Sramana war ein ritucll gutes Werk, 
welches Verdienst erwarb. Der groBe Asket wurde Directeur de 
lame (Guru, Gosain). Eine feste Beziehung zu einem Kirchen- 
oberhaupt aber fehlte. Und wenigstens als Grundsatz blieb be- 
stehen: daS der Einzelne ausschlieBlich durch eigene Leistungen, 
nicht durch Anstaltsgnade ex opere operato, das Heil erwerben 
kénne, so daB der Sramana fiir Dritte nur entweder magisch 
oder exemplarisch heilsbedeutsam wurde. Entsprechend. den 
organisch abgestuften Heilsstanden: der Erlésten (jivanmukta), 
der die Erlésung durch Askese oder Kontemplation auBerwelt- 
lich Erstrebenden, der rituell korrekten vedisch gebiftleten 
Brahmanen und weiterhin der einfachen Laienstande, wurde 
naturgemaB versucht, auch die Stufen der auBerweltlichen 
soteriologischen karmanfreien Heilssuche und die innerweltliche 
Karman-Ethik zueinander in ein organisches Stufenverhaltnis 
zu bringen. In der Samkhya-Soteriologie beispielsweise galten 
stufenweise, von unten nach oben, als Mittel der Vollkommenheit: 
1. Freigebigkeit — entsprechend der alten -vedischen Tugend, 
— 2. Verkehr mit weisen Freunden, — 3. eigenes Studium; — 
4. Unterweisung anderer, — endlich 5. Meditation (fha, Vernunft- 
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iiberlegung). Wer wirklich nach dem héchsten Ziel strebt, soll 
unbedingt Ataraxie (viraga) erstreben. Denn Begierde und 
Kummer machen der Belehrung unzuganglich. Er soll daher 
den Besitz aufgeben, vor allem aber sich der Gesellschaft mit 
Menschen entziehen, auBer mit solchen, die im Besitz der Er- 
kenntnis sind. -Die Erfahrung aller Virtuosenreligiositat uber 
die ungleiche religidse Qualifikation der Menschen tehlte natirlich 
schon dem alten Hinduismus nicht. Nach der Samkhya-Lehre 
ist sie in den Dispositionen des Denkorgans (welches zur prakriti 
gehért) begriindet: aviveka, die»Nicht-Unterscheidung«, ist das 
je nach Veranlagung verschieden starke Hemmnis der All- Er- 
kenntnis. Indessen durch Konzentration, fiir welche spater die 
Mittel des Yoga rezipiert wurden, kann man seiner Herr werden. 
Soziale Leistungen irgend welcher Art waren dagegen nach reiner 
Samkhya-Lehre ftir das Heil wertlos. Sogar die Anerkennung: 
daB die Erfiillung ritueller Pflichten positiven Heilswert auch 
tur das Erlésungsstreben habe, scheint von dieser Lehre — ihrer 
Beeinflussung durch das Laiendenken entsprechend — erst spat 
rezipiert zu sein. 

Die Vedanta-Lehre hat dagegen Riten und »Werke«, d.h. 
die traditionellen sozialen Pflichten stets als wertvoll auch fiir 
das Streben nach Erlésung geschatzt. An Stelle des alten der 
Unverbriichlichkeit des Rituals entnommenen Begriffs des »Rita«, 
der kosmischen Ordnung, welche zugleich Realgrund alles Seins 
war und also dem chinesischen Tao-Begriff nahe stand, trat in der 
klassischen und spateren Literatur der Begriff des »Dharma«, 
des fiir den Einzelnen verbindlichen »Pfades« des sozial-ethi- 
schen Verhaltens, der »Pflicht«, in den Vordergrund, der aber 
nun seinerseits Neigung zeigte, zugleich »kosmische Ordnung« 
zu bedeuten. Die Wendung war durch die zunehmende Not- 
wendigkeit, die innerweltlichen, vor allem rituellen, Pflichten 
der Laien priesterlich zu reglementieren, gegeben. Auch im Ve- 
danta war aber die Anerkennung der Bedeutung der auSern 
Pflichten nur so gemeint: da8 die korrekte Erfiillung der rituellen, 
vor allem der Opferpflichten auch die Erlangung des rechten Wis- 
sens indirekt ermégliche, nicht: daB sie selbst ein Weg zur Er- 
losung sei. Nach dem klassischen Vedanta sind sie in jenem in- 
direkten Sinn freilich auch dafiir ganz unentbebrlich. Nur wer das 
Wissen und damit die Seligkeit bereits voll erlangt hatte, dem 
nutzten nunmehr, auch nach dem Vedanta, die Riten nichts mehr. 
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Wenn so Alltagspflichten und Heilsweg in ein fiir die brah- 
manische Auffassung leidlich befriedigendes organisches Stufen- 
verhaltnis zueinander gebracht waren, so konnte doch diese 
Lésung den Bediirfnissen der gebildeten Laienschaft keineswegs 
gentgen. Vor allem nicht: der Ritterschaft. Wenn der Brahmane 
die Meditation neben seinemrituellen Alltagsberuf, als dessen sinn- 
volle Steigerurig ins AuBeralltagliche oder als esoterische Ergan- 
zung betreiben und, vor allem, damit innerlich vereinbar finden 
konnte, so doch nicht der Krieger. Dessen standisches Dharma 
war mit jeder Art von Weltflucht unvereinbar. Er konnte aber 
nicht gesonnen -sein, sich um deswillen als schlechthin religiés 
minderwertig behandeln zu lassen. Dieses Spannungsverhaltnis 
zwischen Alltags-Dharma und religidsem Heilsstreben hat teils 
zur Entstehung jener heterodoxen Erlésungsreligionen beigetragen, 
von welchen spater zu reden sein wird, teils aber zu einer weiteren 
Entwicklung der Soteriologie innerhalb der Orthodoxie. Von 
dieser ist schon jetzt zu sprechen. Einerseits deshalb, weil ihre 
Anfange sicherlich bis in die Zeit vor der Entstehung jener 
Heterodoxien hinaufreichen 1) oder neben ihnen hergehen. 
Andererseits aber weil sie noch charakteristische Ziige der alten 
Intellektuellensoteriologie an sich tragt, freilich — in der uns 
allein tiberlieferten Form —schon mit Ansatzen der spateren Hei- 
landsreligiositat verbunden. Ihr klassischer literarischer Ort ist 
freilich erst das (in endgiiltiger Redaktion etwa aus dem 6. Jahr- 
hundert nach Christus stammende) Mahabharatha und insbe- 
sondere eine jener dialogischen philosophischen Einschiebungen, 
an welchen dieses von Priesterhanden zu einem Kompendium 
der Ethik umgestaltete Werk so iiberaus reich ist. Sie sind aber 
offenbar, wenigstens zum Teil, priesterlich umgearbeitete und 
angepaBte Reminiszenzen und Niederschlage jener Diskussionen, 
welche in der hochgebildeten Kschatriya-Gesellschaft der Klein- 
fiirstenzeit tiber das Problem der Theodizee stattgefunden haben *). 
Wir finden in ihnen einerseits Reste des jedem Kriegsheldentum 
naheliegenden Glaubens an ein »Verhdngnis« und an ein wahlloses 
Spiel des Schicksals mit dem Menschen %), welches nur schwer 

1) Buddhistische Einfliisse finden sich im Epos erst in ganz spaten Partien. 

2) Gerade ein Teil der entscheidenden Ziige des Bhagavadgita muB der alten 
Ritterzeit entstammen, vor allem die »Schicksals-Ethik« des Rittertums. 

5) Namentlich kampft mit der Vorstellung, daB die Sunde doch letztlich 


im Menschen selbst liege, die andre, daB die Siinde, eine unvermeidliche Frucht 
der Taten abgelebter Zeiten, wie ein Fatum tiber dem Menschen schwebe, der 
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mit der Karman-Lehre vereinbar ist. Ferner, namentlich in den 
Unterredungen Konig Yudhischthiras mit seinen Helden und mit 
der Draupadi, Erérterungen iiber die »Gerechtigkeit« des indi- 
viduellen Heldenschicksals und iiber das »Recht« des Krieges. 
Viele von ibnen zeigen, daB die rein eigengesetzliche (»macchia- 
vellistische«) Auffassung des Fiirsten-Dharma erst eine Folge- 
erscheinung teils der politischen Verhaltnisse der spateren Signo- 
rie-Epoche, teils der konsequenten brahmanischen Rationali- 
sierung war. Ausfiihrlich und etwa in der Art des Buchs Hiob 
erdértert im Epos in seinem unverschuldeten Ungliicke Kénig 
Yudhischthira 1) mit seiner Gemahlin das gédttliche Weltregi- 
ment. Die Frau kommt zu dem Ergebnis: daB der groBe Gott 
mit den Menschen nur spiele nach seiner Laune. Und eine wirkliche 
Lésung wird hier so wenig wie bei Hiob gefunden: man solle der- 
artiges nicht sagen, denn durch die géttliche Gnade erhalten 
die Guten Unsterblichkeit und — vor allem — ohne diesen Glau- 
ben wiirde sich das Volk nicht tugendhaft verhalten. Das klingt 
wesentlich anders, als die Philosophie der Upanischaden, die von 
einem solchen Weltregiment eines persOnlichen Gottes nichts weiB. 
Es ist Uebernahme des alten Gdéttervaters der Brahmanas, 
der iiber den unethischen, vedischenG6ttern steht, und diese Ueber- 
nahme ist teilsweise bedingt durch die in der Zeit der Endredaktion 
des Epos schon wieder aufgelebte Sektenreligicsitat mit ihren 
personlichen Géttern. Der persdnlich gedachte Brahma ist dabei 
mit Prajapati identifiziert. Die vedischen Gdétter sind alle da. 
Aber sie sind machtlos. Der Held fiirchtet sie nicht. Sie kénnen 
ihm nicht einmal helfen, nur die Stirn kiihlen und ihn. bewundern. 
Er selbst ist — z. B. Arjuna — Géttersohn. Aber ihn kiimmert 
auch der Vatergott wenig. Er ist von der Bedeutung des »Ver- 
hangnisses« tiberzeugt, auch wo er auBerlich sich zu der Philo- - 
sophie der Brahmanen bekennt?). Das alte Walhall, der Krieger- 
himmel des Indra, ist, scheint es, sein eigentliches Ziel und daher 
der Tod auf dem Felde der Ehre, der es ihm — hier wie iiberall 
— verschafft. Das ist, wird wenigstens an einer Stelle gesagt, 
besser als Askese und das Land, welches durch sie erreichbar ist. 
Tugend, Gewinn und Genu8 sucht der Mann, und Handeln ist 
Mensch nur das Werkzeug sei, durch welches entweder ein dunkles Verhangnis 
oder — korrekt — die Verkettung von Karman sich vollstrecke. (Mahabh. 
XII, 22, 11 ff. zu vgl. mit 59, 13 ff., ferner IV, 5 und andere Stellen.) 


') III, 29, 38 ff. Gerade dies ist ein als alt geltender Bestandteil des Epos, 
2) So E, W. Hopkins, Rel. of India p. 417. 
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besser als Nichtstun. Da nun aber dennoch auch der Held Askese 
bt und da die Macht des Asketen und die Bedeutung des heili- 
gen Wissens auch ihm vdllig feststeht, so kann diese reine Helden- 
ethik offenbar nur eine Seite der Sache sein. So ist es in der Tat. 

Ausftthrlich wird die Frage des ethischen Sinns des 
Heldendharma, also des Krieges, abgehandelt in jener hochbe- 
ruhmten in Indien bis in die Gegenwart zum Repertoire jedes Rezi- 
tators gehérigen Episode, die unter dem Namen Bhagavadgita be- 
kannt ist+). AeuBerlich ist sie ein unmittelbar vor dem blutigen 
Kampf der miteinander blutsverwandten Gegner stattfindendes Ge 
sprach zwischen dem Helden Arjuna, dem Bedenken iiber die Recht- 
maBigkeit des Totens so nahestchender Verwandter in der Schlacht 
kommen, und seinem Wagenlenker Krischna, der sie ihm mit 
Erfolg ausredet. Krischna gilt aber dabei dem Dichter bereits 
als menschliche Inkarnation (avatar) des héchsten géttlichen 
Wesens, des Bhagavat (»Erhabenen«) und wir befinden uns also 
schon auf dem Boden jener Epiphanien, welche die unklassische 
volkstiimliche Heilandsreligiositat des spateren Hinduismus be- 
herrschen. Immerhin stecken die weiter unten zu besprechenden 
charakteristischen Gefiihlsziige dieser wichtigsten Religiositat 
des indischen Mittelalters noch in den Anfangen ?) und handelt 
es sich in den wesentlichsten Punkten doch um ein Erzeugnis der 
vornehmen Intellektuellenschicht der alteren Zeit. Es wird wohl 
mit Recht angenommen, da8 eine alte Gemeinschaft der Bha- 
gavata-Verehrer Trager der Soteriologie war, welche das Bha- 
gavadgita wiedergibt *). Die Samkhya-Lehre liegt, wie Garbe schén 
nachgewiesen hat, der urspriinglichen Fassung zugrunde. Erst 
nachtriglich hat eine klassizistisch-brahmanische Redaktions- 
tatigkeit korrekt vedantistische Ziige hinzugefiigt. Nun galt 
das Gedicht als Ausdruck rezipierter orthodoxer Lehre. Wie die 
Gestalt Krischnas historisch aufzufassen sei, ist bestritten. Nach- 
dem er gelegentlich (ebenso wie Buddha vor der urkundlichen 
Feststellung seiner historischen Persénlichkeit) fiir einen alten 
Sonnengott gehalten worden war, traten hervorragende Forscher 


1) In fast alle Sprachen der Erde tibersetzt. Deutsch mit vorziglicher Ein- 
leitung von Garbe (Leipzig 1901). 

2) Denn nicht die Gefitthlsandacht des bhakti (wovon spater), sondern der 
Gedanke der géttlichen Gnade (prasada) ist offenbar das alte und vorbuddhi- 
stische am Bhagavadgita. (So auch E. W. Hopkins.) 

3) Dariiber jetzt R. G. Bhandakar, Vaisnavism, Saivism and minor re- 
ligious systems (Bihler’s GrundriB, StraBburg 1913). 
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dafiir ein, daB er vielmehr der vergottete Stifter der Bhagavata- 
Religion gewesen sei). Der Nichtfachmann kann das nicht ent- 
scheiden. Zwingende Griinde aber gegen die einfachste Annahme: 
daB die Gestalt der alten epischen Ueberlieferung entnommen und 
von einem Teil der Kschatriya als Standesheros verehrt worden sei, 
scheinen nicht eigentlich vorzuliegen. — Die Heilslehre des Bha- 
gavadgita nun ist in ihren fiir uns wesentlichen Ziigen die fol- 
gende: ; 
Auf Arjunas Bedenken dagegen, nahe Verwandte in der 
Schlacht zu bekampfen, antwortet Krischna, genau angesehen, 
‘mit mehreren, untereinander heterogenen Argumenten. FEin- 
mal 2): der Tod dieser Feinde sei ohnedies beschlossen und wiirde 
auch ohne Arjunas Zutun erfolgen, also: mit dem Verhangnis. 
Dann *): Arjunas Kschatriya-Natur wiirde ihn auch ohne sein 
Wollen in den Kampf treiben; er habe dariiber gar keine Gewalt. 
Hier wird die ethische Determiniertheit des Kasten-Dharma zur 
Kausalitat umgedeutet, — eine Konsequenz, welche sonst auch 
im Samkhya, dem sie als Folgerung aus der rein materiell- 
mechanischen Natur aller Komponenten des Handelns nahe lag, 
nicht gezogen zu werden pflegt. Ferner — und dies ist das 
theoretische Hauptargument: — was nicht da sei, konne man auch 
nicht wirklich bekampfen. Das klingt nach der Vedanta-Illusion. 
Allein es wird, dem Samkhya gema8, dahin interpretiert: daB 
nur der erkennende Geist »sei«, alles Handeln und Kaémpfen aber 
nur an der Materie hafte. Da der Geist zum Zweck der Erlésung 
ja aus der Verstricktheit in die Handel der Materie befreit 
werden soll, scheint das Argument schwacher, als es vom Stand- 
punkt der Samkhya-Lehre aus war. Denn darnach ist eben das 
unterscheidende »Wissen« das, worauf es ankommt. Ist der passiv 
das Leben erleidende Geist einmal dariiber zur endgiiltigen 
1) Kennedy, J. R.A. S. 1908 p. 506 vertritt diese Ansicht noch jetzt. Ebenso 
Grierson, Ind. Ant. 37, 1908, der ihn Krischna Vasudeva nennt, und annimmt, 
daB der alte Bhagavata-Gott Vasudeva erst spater mit Vischnu identifiziert 
worden sei. — Macnicol, J. R. A. S. 1913 p. 145, nimmt an. daB Krischna_-ein 
alter (gelegentlich in Tiergestalt inkarnierter) Vegetationsgott gewesen sei und 
daher Pflanzen- statt Tieropfer erhalten habe (Ursprung des Ahimsa ?). Er verweist 
auf die spateren Krischna-Pantomimen, bei welchen Krischna und Gefolge, rot 
angestrichen (Sommer) gegen den wei8en Damon (den Winter) kampften (entspre- 
chend dem Kampf von»Xanthos« und »Malanthos« in Griechenland). Die Sekte 
der Bhagavata-Verehrer gilt als im 4. vorchristl. Jahrhundert bezeugt, ihre 
Entstehung verlegt Garbe a. a. O. einige Jahrhunderte vor Buddha. 


*) XI, 32; 33. 
8) XVIII, 59. 
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Klarheit gekommen, daB nicht er handelt, sondern daB er nur 
das Handeln der Materie erleidet, so ist er in dessen Verdienst 
und Schuld, in den Karman-Mechanismus, nicht mehr verstrickt. 
Er wird, wie der klassische Yogin, zum Zuschauer seines eigenen 
Handelns und aller seelischen Vorgange in seinem eigenen Be- 
wuBtsein und dadurch frei von der Welt 4). Es bleibt aber die 
Frage: warum denn Arjuna unter diesem Umstiinden iiberhaupt 
kampfen solle. Das folgt zwar, korrekt hinduistisch, rein positiv 
aus dem Kasten-Dharma des Kriegers, auf welches ihn Krischna 
verweist ®). Dem Krieger ist Kampf — in einer fiir die epische 
Zeit noch charakteristischen Wendung sagt Krischna: »gerechter¢ 
Krieg — gut: ihn zu meiden bringt Schande; wer im Kampfe 
fallt, kommt in den Himmel, wer darin siegt, beherrscht die Erde; 
beides miisse, meint Krischna, dem Krieger gleich gelten. Allein 
das konnte nicht die letzte Meinung sein. Denn es fragte sich ja 
gerade, ob und in welchem Sinn das Handeln nach dem Kasten- 
Dharma, also: eine Tat der Materie, nicht des Erlésung suchenden 
Geistes, Heilswert haben konnte. In der Antwort darauf erst 
liegt die religidse Originalitat der Konzeption, welche das Bha- 
gavadgita wiedergibt. Uns ist das Minimisieren der Verflecli- 
tung in die Welt, das religidse »Incognito« des Mystikers bereits 
begegnet, welches die Folge der ihm eigenen Art von Heilsbesitz 
ist. Der alte Christ hat seine Giiter und Frauen, »als hatte er sie 
nicht«. Im Bhagavadgita nimmt dies die besondere Farbung an: 
daB sich der wissende Mensch gerade im Handeln, richtiger: gegen 
sein eigenes Handeln in der Welt, bewahrt, indem er das Ge- 
botene — das ist immer: das durch die Kastenpflichten Gebotene 
— zwar vollzieht, aber innerlich ganzlich unbeteiligt daran bleibt: 
handelt, als handelte er nicht. Das ist beim Handeln vor allem 
dadurch bedingt, daB man es ohne alles und jedes Schielen nach 
dem Erfolge, ohne Begierde nach seinen Friichten, vollzieht. Denn 
diese Begierde wiirde ja Verstrickung in die Welt und also Ent- 
stehung von Karman bewirken. Wie der alte Christ »recht tut 
und den Erfolg Gott anheimstellt«, so tut der Bhagavata-Ver- 
ehrer das »notwendige Werk«, *) — wir wiirden sagen: »die For- 


1) XIII, 23: Wer den Geist und die Materie kennt, der wird nicht wieder- 
geboren, wie auch immer er gelebt habe. 

IT, ou ft. 

3) Gemeint ist mit diesem Ausdruck Krischnas, wie XVIII, 48 zeigt, die 
vangeborenes, also die durch Kasten-Dharma zugewiesene Obliegenheit, welche 
mit der vom géttlichen Schicksal bestimmten identisch ist. (Vgl. III, 8. XVIII, 
7) 9 23-) 

Max Weber, Religionssoziologie IT 13 
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derung des Tages« —, die »von der Natur bestimmte Obliegen- 
heit«. Und zwar, — entsprechend der Exklusivitat der Kasten- 
pflichten 1), — nur: diese und keine andere *), ohne alle Bekim- 


mertheit um die Folgen und vor allem: um den Erfolg fur ihn 
selbst. Den Werken kann man nicht entsagen, solange man 
einen Koérper (mit EinschluB der von der Samkhya-Lehre ma- 
teriell gefaBten »geistigen« Funktionen) hat, wohl aber ihren 
Friichten °)._ Auch Askese und Opfer sind nur bei innerem Ver- 
zicht auf ihre Friichte, also nur dann, wenn man sie »um ihrer 
selbst willen« (wie wir sagen wiirden) vollzieht, nitzlich fur 
die Erlésung 4). Wer beim Handeln den Hang zu den Friichten 
der Welt fahren 1a8t, »lad durch sein Handeln keine Schuld aut 
sich, weil er seine Handlung nur um des Ko6rpers willen tut und 
zufrieden ist mit dem, was sich von selbst bietet«*). Ein sol- 
ches Handeln bleibt Karman-frei. — Es ist verstandlich, daB 
auch das Vedanta diese Lehren der Sache nach zu legitimieren in 
der Lage war. Von seinem Standpunkt aus ist das Handeln in 
der Welt des scheinbar Wirklichen ein Weben an den Trugge- 
weben des Maya-Schleiers, hinter welchem sich das géttliche 
All-Eine verbirgt. Wer den Schleier geliiftet hat undsich mit dem 
All-Einen eins weiB, der kann an diesem illusionadren Handeln 
ohne allen Schaden an seinem Heil weiter illusionar teilnehmen; 
das Wissen macht ihn dagegen gefeit, dadurch in Karman ver- 
strickt zu werden, und die Ritualpflichten ergében die Regeln, 
durch deren Innehaltung man sich gegen die Gefahr gottwidrigen 
Handelns schiitzen kann. 

Wenn so diese Weltindifferenz gerade des innerweltlichen 
Handelns in gewissem Sinn die Krénung der klassischen indischen 
Intellektuellenethik bietet, so zeigt sich in dem Gedichte selbst 
der Kampf, unter welchem sie allmahlich ihre endgiiltige Gestalt 
annahm. Zunichst gegen das altritualistische Brahmanentum: 


1) Die Kastenpflichten bestehen in voJlem Umfange. Kastenmischung z. B. 
‘ fiihrt (mach I, 4r) zur Hélle, und zwar auch fir alle Ahnen, da kein ebenbirtiger, 
also zur Verrichtung des Totenopfers qualifizierter, Nachkomme da ist. 

2) XVIII, 47 steht eine jener klassischen, schon friiher angezogenen Stellen: 
»Besser ist selbst die mangelhafte Erfiillung der eigenen Pflicht, als die rechte 
Austbung der Pflicht eines anderen. Wer die ihm von der Natur bestimmte Ob- 
liegenheit erfullt, gerat nicht in Verschuldung.« Der zweite Satz ist die bhaga- 
vatistische Wendung jenes ethischen Grunddogmas des Hinduismus. 

By SONS a6 ee 

*) XVIII, 5,6. Andernfalls wirken sie Karman. 

Sy LVar 2On 20, 
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Die Veda-Lehre ist getragen von Begierde nach Gliick, sie betrifft 
die Gunas, die materielle Welt, nach deren Friichten sie strebt 1), 
Weiterhin aber blieb Problem die relative Bedeutung des der Heils- 
lehre entsprechenden, das heiBt vom Erfolg absehenden und deshalb 
Karman-freien Handelns in der Welt gegeniiber dem klassischen 
Erlésungsmittel der Kontemplation: die Stellung der innerwelt- 
lichen zur weltfliichtigen Mystik elso. Ausiibung der Werke 
sel vorztiglicher als das Aufgeben der Werke, heiBt es ein- 
mal*). Und die Herkunft der Bhagavata-Religiositat aus der 
Kschatriya-Ethik macht es wahrscheinlich, daB diese Rangord- 
nung die altere ist gegenitber dem definitiven Standpunkt, der 
gelegentlich umgekehrt die Meditation als Angelegenheit der durch 
das entsprechende Charisma bevorzugten Heiligcn hoher stellt, 
im allgemeinen aber beide Heilswege: das jnanayoga (richtiges 
Erkennen) und das karmayoya (richtiges Handeln), jedes als 
dem betreffenden Kasten-Dharma entsprechend, einander gleich- 
ordnet. Auch in der vornehmen Laienbildung war eben die Stel- 
lung der methodischen Kontemplation als des klassischen Wegs 
zur Gnosis nicht mehr zu erschiittern. Und die Herkunft aus der 
vornehmen Intellektuellenschicht verleugnet sich nirgends. So 
in der absoluten Ablehnung der orgiastischen Ekstase und aller 
aktiven Askese. Die sinnlose Askese, voll Begier, Leidenschaft 
und Trotz, ist dem Bhagavadgita damonischen Charakters 3) 
und fiihrt ins Verderben. Dagegen ist die intime Beziehung der 
Bhagavata-Frommigkeit zum klassischen Yoga ganz offensicht- 
lich, auch dem Samkhya-Dualismus von erkennendem Geist 
und erkanntem BewuBtseinsinhalt durchaus entsprechend und 
an zahlreichen Stellen des Gedichts bezeugt. Der Yogin ist mehr 
als ein Asket und — charakteristisch fiir die urspriingliche Stel- 
lung zur klassischen brahmanischen Heilslehre — auch mehr 
als ein Erkennender*). Die Yoga-Technik der Atem- und 
Vorstellungs-Regulierung wird gepriesen*). Allgemein hin- 
duistischen. Grundsdtzen entsprechen die Gebote der Welt- 
indifferenz: der Ablegung von Begierde, Zorn und Habsucht als 
von den drei Toren zur Hdlle 8), die innere Befreiung von der 

) II, 42. 

2)V,.2. 

\EXOVIL TS VEls Vi; 10,17. 

Sy VI," 46: 
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Zuneigung zu Haus, Gattin und Kindern 4), die absolute Ata- 
raxie 2) als sicheres Merkmal des Erlésten. Im Gegensatz 
mindestens zu den klassischen Grundsdtzen des Yoga und auch 
unvedantistisch, vielmehr eine schroffe Samkhya-Formel ist 
der Satz, daB, wer Geist und Materie kenne, nicht wieder geboren 
werde, »wie immer er auch gelebt habe«*%). Diese anomistische 
Konsequenz, welche wir als letzte Folge der Stellung des Er- 
lusten (jivanmukti) im klassischen Hinduismus schon kennen, 
wurde nun aber in der Bhagavata-Religiositat zu einem Motiv 
in Beziehung gesetzt, welches uns bisher noch nicht’ begegnet 
ist und auch tatsachlich in der klassischen Lehre einen Fremd- 
korper bildet. 

»Gib alle heiligen Werke auf und nimm bei mir allein deine 
Zuflucht« sagt Krischna gelegentlich *). Selbst ein Bésewicht, 
der ihn, Krischna, richtig liebt, wird selig 5). Das Sterben mit 
der Silbe »Om« und in Gedanken an Krischna gibt Sicherheit 
gegen jenseitiges Verderben *). Endlich und namentlich: jene ~ 
Lehre, daB das innerweltliche Handeln dann nicht heilschadlich, 
ja positiv heilwirkend sei, wenn es vollzogen werde mit absoluter 
Weltindifferenz, also mit Bewahrung des mystischen Gnaden- 
standes des geistigen Ich gerade auch gegeniiber dem (schein- 
bar) eigenen, durch Verflechtung in die materielle Welt bedingten 
auBeren und inneren Tun und Sichverhalten, — diese mit den 
allgemcinen Voraussetzungen der althinduistischen Erlésungs- 
lehre leicht vereinbare Lehre findet sich positiv dahin gewendet: 
das Handeln in der Welt ist dann und nur dann heilfordernd, wenn 
es one allen Hang am Erfolg und den Fitichten ausschlieBlich 
auf Krischna bezogen wird, nur um seinetwillen und nur in Ge- 
danken an ihn geschieht. Es ist ein Typus der Glaubens- 
Religiositat, der da vor uns auftaucht. Denn »Glauben« im typi- 
schen religidsem Sinn ist nicht ein Fiirwahrhalten von Tatsachen 
und Lehren: —- dieses Furwahrhalten von Dogmen kann nur 
Frucht und Symptom des eigentlich religidsen Sinns sein —, son- 
dern die rchgidse Hingabe, der unbedingte vertrauensvolle Ge- 
horsam an und dic Beziehung des ganzen Lebens auf einen Gott 
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oder Heiland. Als ein solcher Heiland zeigt sich hier Krischna. 
Er ubt durch Erlésung derer, welche zu ihm allein ihre Zuflucht 
nehmen, »Gnade« (prasada). Das ist ein Begriff, der dem alt- 
klassischen Hinduismus, bis auf vielleicht schwache Spuren 
in einigen Upanischads, fehlt, schon weil er den iiberweltlichen 
personlichen Gott voraussetzt und, im Grunde, auch eine 
Durchbrechung der Karman-Kausalitat oder doch mindestens 
des alten Grundsatzes: daB die Seele ihres eigenen Schicksals 
alleiniger Schmied ist, bedeutet. Nicht der Gedanke der Gnaden- 
spendung an sich ist der hinduistischen Religiositat urspriing- 
lich fremd: der hagiolatrisch angebetete Magicr spendete ja 
Gnaden kraft seines Charisma und die Gnade des iiberweltlichen 
pers6nlichen Gottes oder vergétterten Heros lag mithin als die 
Transponierung vom Menschlichen ins Géttliche an sich nahe. Wohl 
aber ist der Gedanke, daB die Erlésung aus der Welt auf diesem 
Wege zu erlangen sei, eine neve Erscheinung. Dennoch scheint 
es nicht wohl moglich, die Entstehung dieser Heilands- und 
Glaubensreligiositat der spateren Zeit, nach Buddha, zuzu- 
schreiben, in welcher sie freilich, wie sich zeigen wird, iuppig 
emporwucherte. Die erste inschriftliche Erwahnung der Bha- 
gavat-Religion scheint 4) sich allerdings erst im 2. vorchrist- 
lichen Jahrhundert zu finden ?). Das Bhagavadgita ist aber 
bei naherem Zuschen so einheitlich durchtrankt von diesem Glau- 
ben und offenbar nur durch die Ueberzeugung von der Bedeut- 
samkeit gerade dieses Elements schon in seiner ersten Entstehung 
verstandlich, es gibt sich ferner so sehr als eine esoterische Lehre 
einer religidsen Virtuosengemeinschaft hoher intellektueller Kultur, 
daB doch wohl angenommen Werden muB: gerade dieses Moment 
sei der Bhagavata-Religiositat von Anfang an eigentimlich ge- 
wesen. Nun ist ja die Unpersdnlichkeit des Gd6ttlchen zwar 
die eigentlich klassische, aber vermutlich selbst in den Intellek- 


1) Nach Bhandakar, Ind. Ant. 41 (1912), S. 13. S. jetzt auch denselben in 
Bithlers Grundri&B Vaishnavism Saivism and minor religious, 1913. 

2) Es ist da von dem Kult desBhagavat Samkarshana auch Vasudeva (der 
typische Name fir den Krischna-Gott) die Rede. Kurz nachher findet sich, daB 
ein Grieche, Heliodor, in Taxila sich einen Bhagavata nennt (J. R. A. S. 1909, 
S. 1087 ff.). Die drei indischen Kardinaltugenden: dama (Selbstzucht), tyaya 
(Freigebigkeit), apranada (Bescheidenheit) werden von dem halbgriechischen 
Konvertiten auf einer Ehreninschrift fir Vasudeva angenommen. (Z. D. M.G. 
63, S 587.) — Vorderasiatisch-iranische Einfliisse waren auch bei weit fruherer 
Entstehung der Religiositat nicht ausgeschlossen, aber ihre Annahme ist nicht 
notig. 
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tuellenschichten, selbst den brahmanischen, niemals ganz konse- 
quent alleinherrschende gewesen. Am wenigsten wohl in den 
Laicnkreisen und besonders in dem in der Entstehungszeit des 
Buddhismus schon stark entwickelten vornehmen, aber unmili- 
tarischen Stadtbiirgertum. Das Mahabharata als Ganzes ist 
eben in seinen alten Bestandteilen eine eigentiimliche Mischung 
von Ziigen alter stolzer humanistisch intellektualisierter Ritter- 
ethik: — »dies heilige Geheimnis verkiinde ich euch: nichts ist 
edler als Menschentum«, sagt das Epos 1), — mit dem biirger- 
lichen Anlehnungsbediirfnis an die Gnade eines die Menschen- 
geschicke nach seinem Willen lenkenden Gottes und mit priester- 
lich-mystischer Weltindifferenz. In der unzweifelhaft der ratio- 
nalen Intellektuellenreligiositat angeh6rigen, in ihrer konsequenten 
Form »atheistischen« Samhkya-Lehre scheint gelegentlich Vischnu 
als personlicher Gott eine etwas unklare Rolle zu spielen. Das 
Yoga hielt stets, aus uns bekannten Griinden, am persdnlichen 
Gott fest. Von den groBen persdnlichen Gottheiten des spateren 
Hinduismus ist jedenfalls auBer Vischnu auch Civa keine Neu- 
schépfung. Er war nur von dem altvedischen Brahmanentum 
literarisch, wegen des orgiastischen Charakters der alten Civa- 
Kulte, totgeschwiegen. Wahrend spater und bis heute gerade die 
orthodoxesten vornehmen brahmanischen Sekten ¢ivaitisch waren 
und sind, — nur eben unter Ausmerzung der orgiastischen Ele- 
mente aus dem Kult. Da man zu einem Heiland als zu einer 
Inkarnation des Go6ttlichen »seine Zuflucht nimmt«, war ein 
Begriff, der wenigstens der heterodoxen Intellektuellen-Soterio- 
logic, vor allem der buddhistischen, von Anfang an gelaufig 
und schwerlich von ihr zuerst erfunden war. Schon weil, wie ge- 
sagt, die Stellung des magischen Guru von jeher gerade diesen 
unbedingt autoritaren personlichen Charakter trug. Was der 
alten klassischen Bhagavata-Religiositat zundchst noch fehlte 
oder jedenfalls — wenn es in ihr schon existierte — von der vor: 
nehmen Literatenschicht nicht rezipiert wurde, war die briinstige 
Heilandsminne der spateren Krischna-Religiositat. Aehnlich 
wie etwa die lutherische Orthodoxie die psychologisch gleich- 
artige pietistische Christus-Liebe (Zinzendorf) als unklassische 
Neuerung ablehnte. 

Ihren Charakter als einer Intellektuellen-Religiositat be- 


1) Hopkins hat diese Stelle zum Motto seines hier oft zitierten Werkes- 
(Rel, of India) gewahlt. 
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wahrte die Bhagavata-Religiositat auch darin, daB sie die Gnosis 
und also den Heilsaristokratismus des Wissens zunichst unbe- 
dingt beibehielt. Nur der Wissende hat das Heil. Ja sie fihrte 
diese Konzepiion erst in ihre letzten Konsequenzen durch, in- 
dem sie die Heilswege »organisch-standisch« relativierte. Alle 
aufrichtig und mit ganzem Herzen beschrittenen Heilswege 
fuhren auch zum Ziel. Zu demjenigen namlich, welches der Heils- 
sucher erstrebt. Die Unwissenden, »die am Werke hangen«, das 
hei8t: die von dem Streben nach den Friichten des Handelns 
nicht loskommen: zur Weltindifferenz nicht gelangen, soll man 
dabei lassen. Der Weise zwar handelt in weltindifferenter Er- 
hebung (Yoga), aber er heiBt die Werke jener Unwissenden 
ygut« 4), Ganz ebenso wie. der chinesische Mystiker die Masse 
bei ihren materiellen Geniissen belaBt und selbst nach dem Tao 
strebt. Und aus den gleichen Griinden: infolge der jedem reli- 
giésen Virtuosen selbstverstandlichen Einsicht in die Unter- 
schiede der charismatischen Qualifikation. Die Veda-Kenner, 
die Soma trinken (die ritualistischen Brahmanen) kommen in 
den Himmel Indras 2) mit seinen zeitlich endlichen Freuden, 
- Krischna zu erschauen ist freilich weder durch vedisches Wissen, 
noch durch asketische BuBiibung moglich. Und direkt, durch das 
Streben der Vereinigung.mit dem Brahman, zu Krischna zu ge- 
langen — wie die Vedantisten wollen — ist sehr schwer %). 
Die Erlangung jenes endlichen Heils, welches den aufrichti- 
gen Verehrern der Gotter winkt, hat Krischna denen ver- 
liehen, welche, verlockt durch Begierde, — das heiBt: durch Haften 
an der Schonheit der Welt — nicht imstande sind, thm selbst 
so zu nahen 4). 

Das Entscheidende fiir die Erlésung selbst ist die »Bestan- 
digkeit« im Gnadenstande. »Unwandelbar« (aviyabhicarin) zu 
sein, die certitudo salutis zu haben, ist das, worauf alles ankommt: 
dann wird man auch in der Todesstunde Krischnas geden- 
ken und zu ihm kommen. Und diese Gnade verleiht er denen, 
welche richtig, d.h. nach dem Dharma, handeln ohne Riick- 
sicht auf den Erfolg und ohne persénliches Interesse an ihrem 
Tun. Man darf, occidental ausgedriickt, dem eigenen Handeln 
gegentiber nur die Fichtesche »kalte Billigung« seiner Richtig- 
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keit, am Dharma gemessen, haben. Dann ist man wahrhaft welt- 
indifferent, also weltentronnen und dadurch karmanfrei. 

Das jedem Occidentalen Auffallende an dem Heiland Krischna 
und das, was ihm von den spateren, durchweg von der Sekten- 
theologie als siindlos hingestellten Heilanden scheidet, ist seine 
ganz unbezweifelbare und auch unbezweifelte Untugendhaftigkeit. 
Die allerargsten und unritterlichsten VerstéBe gegen Treu und 
Glauben gibt er im Mahabharata seinem Schiitzling ein. Darin 
zeigt sich wohl zundchst das relativ hohe Alter und die episch- 
heroische, nicht astrale (sonnengéttliche) Herkunft dieser Figur, 
deren vom alten Heldenepos gepragte Ziige nun einmal nicht 
fortretouchiert werden konnten. Die Heilslehre fand sich mit der 
Tatsache dadurch ab, daB sie einerseits die Worte, nicht die 
Taten, fiir das allein Wesentliche erklarte, andererseits die Welt- 
indifferenz auch darauf bezog: das nun einmal vom Schicksal 
(in der orthodoxen Vorstellung: letztlich durch Karman) uner- 
forschlich Bestimmte geschieht und es gilt, wenigstens fiir einen 
Gott, gleich, auf welchem Wege. 

Offensichtlich ist die innerweltliche Ethik des Bhagavadgita 
»organisch« in einem wohl kaum noch zu tiberbietenden Sinn: die 
indische »Toleranz« ruht auf dieser absoluten Relativierung aller 
ethischen und soteriologischen Gebote. Sie sind organisch re- 
lativiert nicht nur nach der Kastenzugehorigkeit, sondern auch 
nach dem Heilsziel, welches der Einzelne erstrebt. Und es han- 
delt sich nicht nur um negative Toleranz, sondern: I. um posi- 
tive — nur: relative und abgestufte — Schatzung der entgegen- 
gesetztesten Maximen des Handelns, 2. um Anerkennung der 
ethischen Eigengesetzlichkeit, des gleichmaBigen Eigenwerts der 
einzelnen Lebensgebiete, welcher daraus folgen muBte, daB sie alle 
gleichmaBig entwertet waren, sobald es sich um die letzten 
Probleme der Erlésung handelte. Daf diese Universalitat des 
organischen Relativismus nichts nur Theoretisches, sondern tief 
in das Gefiihlsleben eingedrungen war, lehren die Dokumente, 
welche der Hinduismus aus der Zeit seiner Herrschaft hinter- 
lassen hat. In der sogen. Kanawsa-Vers-Inschrift des Brahmanen 
Sivagana!) beispielsweise schenkt dieser zwei Dérfer zum 
Unterhalt einer von ihm gebauten Eremitage. Er hat durch 
seine Gebetskraft seinem Kénig geholfen, ungezahlter Feinde 
Herr zu werden und sie abzuschlachten: die Erde dampft in 


1) Ind. Art. XIX, 1890, S. 61 (aus dem 8. Jahrh. nach Chr.). 
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diesen Versen, wie iiblich, von Blut. Dann aber »baute er frommen 
Sinnes dieses Haus, auf welches seine Augen wendend ein Jeder 
in der Welt von dem Makel des Kali-Zeitalters befreit wird«. 
Er tat dies, weil er fand, daB das Leben belastet ist mit jeglicher 
Art von Leid, mit Alter, Trennung und Tod, und daB diese Art 
der Verwendung der einzige gute, allen Guten in der Welt be- 
kannte Gebrauch des Reichtums sei. »Er baute es«, heiBt es 
in den folgenden Versen weiter, »in der Jahreszeit, in welcher der 
Wind den Duft der Agoka-Bliiten tragt und die Mango-Sch6B- 
linge sprieBen. Schwarme schwankender Bienen erfiillen alles 
rundum und mehr als sonst erzaéhlt das Blitzen aus den Augen- 
winkeln sch6ner Frauen von ihrer Liebe. Das Zeichen, das Liebe 
auf ihren runden Busen pragte, enthiillt sich und ihr Leib sprengt 
das Mieder, wenn sie, verwirrt, auf Schaukeln sitzen Angesicht 
in Angesicht mit ihrem Geliebten. Lachelnd schlagen sie hastig 
ihre halbgeschlossenen Augen nieder und nur das Zucken ihrer 
Brauen verrat die Freude, die in ihrem Herzen lebt. Die Frauen 
der Wallfahrer aber sehen das Land leuchten von Mango-Baumen 
und h6éren es tonen vom Summen trunkener Bienen. Und ihnen 
kommen die Tranen.« Es folgt die Aufzahlung der Abgaben fiir 
Weihrauch und andere Bediirfnisse der Eremitage und ihre 
Deckung. Man sieht, hier kommt alles; was das Leben enthalt, 
zu seinem Recht. Die wilde Kriegswut des Helden, dann die 
Sehnsucht nach Erlosung vom immer neuen Trennungsschmerz, 
aus dem das Leben sich zusammensetzt, die Statte der Einsam- 
keit fiir die Meditation und wieder die strahlende Schénheit 
des Friihlings und das Gliick der Liebe. Dies alles schlieBlich hinein- 
getaucht in die resignationsgetrankte wehmitige Traumstim- 
mung, welche der Gedanke des Maya-Schleiers erzeugen muBte, 
in den ja schlieBlich alles: diese unwirkliche und vergangliche 
Schénheit ebenso wie das Grausen des Kampfes der Menschen 
untereinander, verwoben war. Diese hier in einem offiziellen 
monumentalen Dokument!) niedergelegte Stellung zur Welt 
durchzieht letztlich auch die charakteristischen Teile der indi- 
schen Literatur. Realitat und Magie, Handlung, Rasonnement 


1) Die Inschrift steht damit keineswegs allein. Auch in einer Stiftungs- 
urkunde (Ep. Ind. I, S. 269 f.), durch welche die Kaufleute und Handler einer 
Stadt ein Kloster stiften fiir einen Civa-Asketen, der »suchend das héchste Licht 
des Gottes, frei von der Finsternis der Leidenschaft, nie dem Gift sinnlicher Freude 
unterworfen war«, wird als Vergleich (v. 69—70) das Bild junger schéner Frauen 
verwendet, welche beim Baden von Liebe zu einem Prinzen ergriffen werden. 
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und Stimmung, getraumte Gnosis und scharf bewuBtes Fiihlen 
gehen miteinander und ineinander, weil alle letztlich gleich un- 
wirklich und unwesenhaft bleiben gegeniiber dem allein realen 
gottlichen Wesen. — 

Mit diesem auf religidser Weltentwertung gegriindeten Uni- 
versalismus und organischen Relativismus der »Weltbejahang« 
befinden wir uns auf dem eigentlichen Boden der klassischen 
indischen Literatenanschauung, wie sie die Intellektuellenschicht 
der alten Adels- und Kleinfiirsten-Epoche geschaffen hatte. Neben 
ihr aber gab es zweierlei andere Formen des Religidsen. Zunachst, 
und zwar von jeher, jene massive volkstiimliche Orgiastik, wel- 
cher die Intellektuellen die Tiir verschlossen hatten, und die sie 
als ein Pudendum verabscheuten und verachteten oder die sie 
ignorierten, wie sie es nach Moglichkeit noch. bis in die Gegen- 
wart hinein taten. Alkoholische, sexuelle und Fleischorgien, 
magischer Geisterzwang und persdnliche Gétter, lebende und 
apotheosierte Heilande und briinstige kultische Minne zu per- 
sonlichen Nothelfern, welche als Fléischwerdung groBer er- 
barmender Gotter galten, waren hier zu Hause. Wir sahen, daB 
die Bhagavata- Religion, obwohl in ihrer Struktur noch inner- 
halb der vornehmen Schicht heimisch, doch schon weitgehende 
Konzessionen an den Heilandsglauben der Laien und ihr Bedirf- 
nis nach Gnade und Nothilfe enthielt und werden spater sehen, 
wie unter stark veranderten Machtverhaltnissen die herrschende 
Intellektuellenschicht sich gendtigt fand, jene viel weitergehenden 
Kompromisse mit diesen plebejischen Formen der Frémmigkeit 
zu schlieBen, welche die Quelle der spezifisch unklassischen 
hinduistischen Sekten und namentlich der vorherrschenden Visch- 
nu- und Civa-Religiositat des Mittelalters und der Neuzeit waren. 
Vorher aber haben wir uns noch zwei religidsen Erscheinungen 
zuzuwenden, welche in allem Wesentlichem auf dem Boden der 
alten Intellektuellenschicht gewachsen waren, aber von dem Brah- 
manentum als nicht nur unklassisch, sondern als argste und 
verwerflichste Ketzereien bekampft, verflucht und gehaBt wur- 
den: einem Tiger zu begegnen, hieB es, sei besser als diesen 
Ketzern, weil er nur den Leib, sie aber die Seele verderben. Die 
beiden Glaubensformen sind rein geschichtlich deshalb wichtig, 
weil es ihnen wahrend mehrerer Jahrhunderte gelang, — dem 
Buddhismus zeitweise in ganz Indien, dem Jainismus in betracht- 
lichen Teilen Indiens, als herrschende Konfessionen anerkannt zu 
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werden. Dies war nur voriibergehend. Aber die eine von ihnen: 
der Buddhismus, entwickelte sich, wenn er auch in Indien — 
wenigstens in Vorderindien — wieder véllig verschwand, zu einer 
Weltreligion, deren teilweise die Kultur umwalzender EinfluB 
von Ceylon und Hinterindien iiber Tibet bis nach Sibirien 
reichte und China, Korea und Japan einschloB. Die andere: 
der Jainismus, blieb im wesentlichen auf das klassische Indien 
beschrankt und schrumpfte zu einer heute ziffernmaBig kleinen 
Sekte ein, welche jetzt von den Hindus als zu ihrer Gemein- 
schaft gehorig reklamiert wird. Sie bietet immerhin aber gerade 
in unseren Zusammenhadngen ein gewisses Interesse dadurch, 
daB sie eine ganz spezifische Kaufmannssekte ist, so exklusiv 
und noch exklusiver als die Juden es im Occident waren. Hier 
also scheinen wir auf eine dem Hinduismus sonst offensichtlich 
ganzlich fremde positive Beziehung einer Konfessiom zum 6ko- 
nomischen Rationalismus zu stoBen. Der Jainismus 1) ist von 
den beiden Konfessionen, welche in scharfster Konkurrenz mit- 
‘einander standen und beide in der klassischen Kschatriya-Zeit 
im 7. und 6. vorchristlichen Jahrhundert entstanden, die altere 
und ausschlieBlicher indische und wit wenden uns auch aus sach- 
lichen ZweckmaBigkeitsgriinden der Darstellung ihm zuerst zu. 

Wie zahlreiche andere Heilslehrer der klassischen Zeit, so 
entstammte nach der Ueberlieferung auch der Stifter der Jaina- 
Askese, Inatriputra (Nataputta), genannt Mahavira (gestorben 
um 600 vor Chr.), dem Kschatriya-Adel. Die urspriingliche Her- 
kunft der Sekte aus dem alten vornehmen Intellektuellentum 
driickt sich noch in: der Versicherung der rezipierten Biographie ?) 
aus: daB Arhats (Heilige) stets aus kéniglichem Geschlecht reiner 
Abkunft und niemals aus niederen Familien stammten. Auch 
nicht, wird hinzugesetzt, aus Brahmanenfamilien *).. Darin 
driickt sich der von Anfang an schroffe Gegensatz des aus Laien- 
kreisen stammenden Sramana gegen die vedisch-brahmanische 
er a aus dex neuerdings ziemlich reichen Literatur ist recht schatzenswert: 
Mrs. Sinclair Ste venson, The Heartof Jainism. Die monumentalen Haupt- 
quellen bietet Guérinots »Epigraphia Jaina« (Publications de l’Ecole frangaise 
de ’Extréme Orient X, 1908). Einige der wichtigsten Sutras liegen in den Sacred 
Books of the East (Gaina Sutras, von Jacobi) iibersetzt vor. Andere Literatur 
ist an gegebener Stelle zitiert. 

) Im Kalpa Sutra, iibersetzt in den Sacred Books of the East p. 17 ff. 

8) Nach dem Kalpa Sutra (S. 22) wurde Mahaviras Embryo deshalb 


durch ein Wunder aus dem Leibe seiner brahmanischen Mutter in den einer 
Kschatriya-Mutter tiberfihrt. 
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Bildung aus. Die Ritualgebote und Lehren der Veden ebenso 
wie die heilige Sprache werden schroff abgelehnt. Denn sie 
sind von nicht der geringsten Bedeutung fiir das Heil, welches 
vielmehr allein von der Askese des Einzelnen abhangt. In den 
allgemeinen Voraussetzungen: daB die Erlésung in der Befreiung 
vom Rade der Wiedergeburten bestehe, und daB sie nur durch 
Loslésung von dieser Welt der Verganglichkeit, des innerwelt- 
lichen Handelns und des am Handeln haftenden Karman zu er- 
langen sei, stand die Lehre véllig auf klassischem Boden. Sie 
akzeptierte — im Gegensatz zum Buddhismus — im wesent- 
lichen die klassische Atman-Lehre 4), lieB aber, ebenso wie die 
alte Samkhya-Doktrin, das Brahman, die gottliche Weltseele, 
ganz beiseite. Heterodox war sie vor allem wegen der Ablehnung 
der Veda-Bildung und des Rituals sowie des Brahmanentums. 
Denn der absolute Atheismus der Lehre, die Verwerfung jeder 
héchsten Gottheit und des gesamten hinduistischen Pantheon’), 
ware kein unbedingt zwingender Grund dafiir gewesen, da auch 
die sonstige alte Intellektuellen- Philosophie, vor allem die 
Samkhya-Lehre dem, wie wir sahen, zuneigte. Freilich verwarf 
der Jainismus auch alle orthodoxe Philosophie, die Vedanta- 
nicht nur, sondern auch die Samkhya-Doktrin. Dennoch stand 
er der letzteren nahe in gewissen metaphysischen Vorausset- 
zungen. So namentlich in der Ueberzeugung vom Wesen der Seele. 
Alle Seelen — das heiBt die eigentlichen, letzten Ich-Substanzen — 
sind nach ihm dem Wesen nach einander gleich und ewig. Sie 
und nur sie, nicht eine absolute, géttliche Seele, sind yjivad, 
Trager des Lebens. Und zwar sind sie (im scharfen Unterschied 
gegen die buddhistische Lehre) eine Art von Seelen-Monaden, 
die unendlicher Weisheit (Gnosis) fahig sind. Die »Seele« ist nicht 
ein blob passiv empfangender Geist, wie bei der orthodoxen 
Bhagavata-Religion, sondern, dem weit starker ausgepragten 
Zusammenhang mit der alten aktiven Selbstvergottungs-As- 
kese entsprechend, ein aktives Lebensprinzip, dem als Gegen- 
satz (ajiva) die Tragheit der Materie gegeniibersteht. Der Leib 
als solcher ist das Uebel. Der Zusammenharg mit der Kastei- 
ungs-Magie blieb beim Jainismus, innerhalb der durch seine 

1) Die Existenz der Seele wurde scholastisch-ontologisch mittelst des 


Saptabhangi Nyaya; der Theorie, daB jede Behauptung siebenfach verschieden 
gemeint sein kénne, bewiesen, 


*) Der spatere Jainismus hat zahlreiche einzelne Gottheiten des orthodoxen 
Hinduismus — u. a. die Kindergottheit (Ep. Ind. II, S. 315 /6) — tbernommen, 
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intellektualistische, also antiorgiastische Herkunft gegebenen 
qualitativen Schranken, enger als bei irgendeiner anderen Er- 
lésungsreligion Indiens. Dies driickt sich schon darin aus, dab 
der Jainismus anstatt der ganzlich entthronten Gétterwelt die 
groBen Virtuosen der Askese, der Stufenfolge nach: den Arhat, 
Jina, und als héchsten: den Tirthankara, bei Lebzeiten als Magier 
und nach dem Tode als exemplarische Nothelfer géttlich ver- 
ehrte?). Von insgesamt 24 Tirthankaras war nach der Legende 
Parsvanatha (angeblich im g. vorchristlichen Jahrhundert) der 
vorletzte, Mahavira aber der letzte. Das »prophetische Zeit- 
alter« ist mit ihnen geschlossen. Nach ihnen hat niemand mehr 
die Stufe der Allwissenheit und auch nicht mehr die vorletzte 
Stufe (manahparyaya) erreicht. Denn wie die Qualitat der 
brahmanischen Gnosis sich in Stufen steigert, so stuft sich das 
jainistische Charisma nach dem Kalpa Sutra 2) standisch sieben- 
fach ab je nach den Stufen des Wissens: von der Kenntnis der 
Schriften und heiligen Traditionen zur Stufe der Erleuchtung 
tiber die Dinge dieser Welt (Avadhi): der ersten tibernatiirlichen 
Wissensstufe, sodann zur Fahigkeit des Schauens (Hellsehens), 
dann zum Besitz magischer Krafte und der Fahigkeit der Selbst- 
verwandlung, dann (5. Stufe) zur Kenntnis der Gedanken aller 
Lebewesen (manahparyaya: der zweiten iibernatiirlichen Wissens- 
stufe), weiter zur absoluten Vollkommenheit, Allwissenheit (kevala, 
héchste tibernattirliche Wissensstufe) und Freiheit von allen 
Leiden (6. Stufe) und damit endlich (7. Stufe) zur GewiBheit der 
»letzten Geburt«. Von der Seele des vollkommen Erloésten sagt 
daher das Acharanga Sutra %), daB sie, qualitatlos, korperlos, 
tonlos, farblos, geschmacklos, gefiihllos, ohne Auferstehung, ohne 
Kontakt mit der Materie, wissend und wahrnehmend »ohne 
Analogie« (also: bildlos und unmittelbar), ein »unbedingtes« Da- 
sein fiihren werde. Wer im Leben die rechte intuitive Erkennt- 
nis erlangt hat, siindigt nicht mehr. Er sieht, wie Mahavira, alle 
Gotter zu seinen FiiBen, ist allwissend. Mahaviras (irdischer) 

2) Digsa Bxldusivitat der Heroolatrie wurde von den Vertretern der Ortho- 
doxie noch in der Spatzeit, welche doch die Inkarnationen orthodoxer Gotter 
kannte, als spezifisch unklassisch und barbarisch empfunden. »Wie kann der 
Arhat, der nur zufallig zur Erde kam und durch Tugend Gliick erhielt, mit Civa 
verglichen werden ?« J4Bt eine Inschrift (Ep. Ind. V, S. 255 aus dem 12. /r3. 
Jahrhundert) ein gefeiertes Schulhaupt des 11. Jahrhunderts im Religions- 
gesprach gegen die Jaina ausrufen. 


a Ata AO wom soi te. 
*) I, 5, 6. 
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End-Zustand, in den der vollendete Asket:eingeht, wird auch ') 
»Nirvana« (in diesem Fall = dem spateren jivanmukti) genannt. 
Dieser Zustand des jainistischen Nirvana bedeutet aber — wie 
Hopkins zutreffend bemerkt hat — im Gegensatz zum buadhisti- 
schen nicht Erlésung von der »Existenz« tiberhaupt, sondern: 
»Erlésung vom Leibe«, der Quelle aller Siinden und Begierden 
und aller Begrenztheit der geistigen Krafte. Man sieht sofort 
klar die geschichtliche: Beziehung zur wunderkraftigen Magie. 
Daher ist zwar das Wissen auch bei den Jaina das héchste — in 
Wahrheit: das magische — Mittel der Erldsung, wie bei allen 
klassischen Soteriologien. Der Weg aber, es zu erlangen, ist 
neben Studium und Meditation in héherem Grade als bei anderen 
Literatensekten und Ahnlich wie bei den Magiern: die Askese. 
Sie ist bei ihnen geradezu auf die 4uBerste Spitze getrieben: die 
héchste Heiligkeit erlangt, wer sich zu Tode hungert ?). Im 
ganzen aber ist sie gegeniiber der alten primitiven Magier-Askese 
im Sinne der »Weltabkehr« spiritualisiert. »Hauslosigkeit« ist 
der grundlegende Heilsbegriff. Sie bedeutet Abbruch aller Welt- 
beziehungen, also vor allem Indifferenz gegen Sinneseindriicke 
und Vermeidung alles Handelns nach weltlichen Motiven °), 
Aufhéren iiherhaupt zu »handeln«‘), zu hoffen und zu wiin- 
schen ®). Ein Mann, der nur noch fiihlt und denkt: »Ich bin 
Ich« §) ist »hauslos« in diesem Sinn. Er sehnt sich weder nach 
dem Leben noch nach dem Tod 7), — weil beides »Begierde« 
ware, die Karman wecken kann —, hat weder Freunde noch 
verhalt er sich ablehrtend zu Handlungen Anderer ihm gegeniiber 
(z. B. zu der iiblichen FuBwaschung, die der Fromme am Heiligen 
volizieht 8). Er handelt nach dem Grundsatz, daB man dem 
Uebel nicht widerstehen solle *) und daB sich der Gnadenstand 
des Einzelnen im Leben im Ertragen von Miihsal und Schmerzen 
zu bewahren habe. Die Jaina waren daher von Anfang an nicht 

1) Acharanga Sutra II, 15. . 

*) Falle sind inschriftlich bezeugt: Ep. Ind. III, S. 198 (12. Jahrh.): ein 
Heiliger hat sich in Gegenwart der Gemeinde zu Tode gehungert. Ep. Ind. V, 152: 
ein Prinz aus dem Gangestal, der nach groBen Kriegsziigen Jaina-Asket wurde 
(10. Jahrhundert) tut das gleiche. 

tAChR Omelet. 

SN) lh 93, Gi. 

1D) My 735 7% 


) 
*) Ebendal, 6, 2: Gegensatz gegen das Tat tvam asi der Upanischaden. 
%) Ebenda, I, 7, 8: 
8) Ebenda, II, 2, 13. 
) 


Ebenda, II, 16. 
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eine Gemeinschaft von einzelnen, im Alter oder tempordr sich 
dem Asketenleben hingebenden Weisen. Und auch nicht einzelne 
Virtuosen lebenslanglicher Askese. Auch nicht bloB einer Viel- 
heit einzelner Schulen und Kloster. Sondern ein besonderer 
Orden von »Berufsménchen« Sie haben vielleicht zverst, jeden- 
falls aber von den 4lteren vornehmen Intellektuellenkonfessionen 
am erfclgreichsten, die typische zwiespaltige Organisation der 
hinduistischen Sekten: die Ménchsgemeinschaft als Kern, die 
Laien (upasaka, Verehrer) als Gemeinde unter der geistlichen 
Herrschaft der Monche, durchgefiihrt. Die Aufnahme des No- 
vizen in die Ménchsgemeinschaft erfolgte in der klassischen Zeit 
unter einem Baum?) nach Ablegung aller Juwelen und Gewan- 
der als Zeichen des Verzichts auf allen Besitz durch Ausraufen 
der Haare und Beschmieren des Kopfes und endete mit der Mit- 
teilung der Mantra (magischen und soteriologischen Formel) ins 
Ohr des Novizen durch den Lehrer 2). Die Strenge der Welt- 
flucht scheint gewechselt zu haben. Nach der Ueberlieferung 
muBte sie zunachst immer weiter gesteigert worden und ent- 
weder die absolute Besitzlosigkeit oder die unbedingte Keusch- 
heit — es ist streitig, welche von beiden — erst nachtraglich 
als absolutes Gebot eingeftihrt worden sein. Indessen da diese 
nachtragliche Einfiihrung dem Mahavira zugeschrieben wird, 
im Gegensatz zu den milderen Geboten des vorletzten Tirthan- 
kara, ist sie eben mit der Stiftung des Ménchsordens selbst iden- 
tisch. Eine dauernde Spaltung des Ordens durch Neuerungen 
entstand zuerst im 1. Jahrh. unserer Zeitrechnung, als ein Teil 
der Moénche die Forderung absoluter Unbekleidetheit mindestens 
der heiligen Lehrer durchfiihrten, ein anderer, und zwar die 
Mehrheit, sie ablehnte*). Da die Gymnosophisten in vielen 
Punkten ihres Rituals die archaistischere Praxis haben, auch 
von den hellenischen Schriftstellern erwahnt werden — sie dis- 
putierten mit den hellenischen Philosophen — und da ihr spa- 
terer Name den indischen Quellen urspriinglich allein bekannt 
gewesen, der Name »Jaina« dagegen jiingeren Ursprungs Zu 
sein scheint, so handelte es sich in diesem Fall wohl um eine 
Akkommodation der Mehrheit der Ménchsgemeinschaft an die 

1) Auch ein Symptom hohen Alters des Ordens. 

2) Wie alt dieser spater fiir alle indischen Sekten typische Brauch ist, 
dirfte schwerlich feststellbar sein. 


3) Das Schisma fihrte zu einer vdlligen Trennung auch der kanonischen 
Literatur beider Teile und zu Sonderkonzilien. 
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Welt im Interesse der Erleichterung der Propaganda, die denn 
auch in den folgenden Jahrhunderten die starksten auBeren 
Erfolge hatte. Die Gymnosophisten trennten sich mit dem An- 
spruch, daB nur sie die eigentlichen »Nirgrantha« (Fesselfreien) 
seien, als »Digambara« (in die Weltweite gekleidet) von dem Rest, 
den »Swetambara« (WeiBgekleideten), und zogen die Konsequenz, 
die Weiber von der Méglichkeit der Erlésung ganz auszuschlieBen. 
Eine weitere Spaltung entstand, als das Beispiel des Islam hier, 
wie einst in Byzanz, den Kampf gegen die Idole in die Gemeinde 
trug und eine bilderfeindliche Sekte entstand. Die Swetambara- 
Sekte umfaBte naturgemaB die Masse der Jaina, die Digambara 
hat im 19. Jahrhundert die englische Polizei aus der Oeffent- 
lichkeit verscheucht. 

Die klassischen Jaina-Regeln erlegten dem Monch, damit er 
vor jeder Verstrickung in persdnliche oder Ortliche Beziehungen 
und Attachements bewahrt werde, die Pflicht ruhelosen Wan- 
derns von Ort zu Ort auf. Eine peinliche Kasuistik regelte die 
Art seines Bettelns so, daB die vollige Freiwilligkeit des Gebens 
und die Vermeidung jeden Karman erzeugenden Handelns des 
Gebers (fiir welches dann der Monch verantwortlich gewesen 
ware) gesichert schien. Der Monch soll, um alles »Handeln« zu 
meiden, tunlichst nur von dem leben, was die Natur freiwillig 
im UeberfluB bietet oder was beim »Haushalter« (Laien) ohne 
eine darauf gerichtete Absicht tiberfltissig vorhanden, also inso- 
fern der Naturgabe ahnlich ist +). Das Gebot der wandernden 
Heimatlosigkeit trug naturgemaB dazu bei, dem Orden eine ge- 
waltige missionierende Kraft einzufléBen. Die Propaganda wurde. 
uberdies geradezu empfohlen 2). — In vélliger Umkehrung des 
Wandergebots fiir die Ménche scharft dagegen die Regel fiir die 
Laien die Gefahrlichkeit des Reisens ein: denn dadurch geraten 
sie in Gefahr, unkontrolliert und unwissend wie sie sind, in Siin- 
den zu verfallen. Das unsschon bekannte hinduistische MiBtrauen 
gegen den Ortswechsel, wenigstens jeden Ortswechsel ohne Be- 


1) Massenhafte Einzelvorschriften in allen Jaina Sutras, Nicht nur alle 
gute Nahrung und Wohnung muB abgelehnt werden (Ach. Sutra I, 7, 2), sondern 
esmuB auch vermieden werden, daB der Haushalter entweder aus UVebereifer, 
(I, 81) oder umgekehrt, weil der Ménch schmutzig ist und stinkt (Es 2A) 
irgend etwas eigens fiir den Bettelménch herrichtet: denn daran haftet Karman. 
Die »Regeln fiir Yatise (Lehrer) scharfen daher auch besonders ein, den Laien 
nicht zu fragen, ob er dieses oder jenes Objekt habe, denn er kénnte es sich im 
Eifer auf unrechtem Wege verschaffen. 

*) Ach. Sutra I, 6, 5. 
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gleitung durch kontrollierende Seelsorger, wurde dadurch bei 
den Jainas auf die Spitze getrieben. Fiir jegliche Reise muBte der 
Guru die Erlaubnis und die Instruktionen geben, die Reiseroute 
und héchste Reisedauer sowie das erlaubte HéchstmaB der Reise- 
ausgaben vorher genau feststellen. Diese Vorschriften sind cha- 
rakteristisch fiir die Stellung der Jaina-Laien tiberhaupt. Sie waren 
schlechthin unmiindig und wurden durch Inspektionsreisen des 
Klerus und der Sittenwachter unter Kirchenzucht gehalten. 
Der neben der »rechten Erkenntnis« zweite »Edelstein« des Jaina: 
die »rechte Einsicht«, bedeutete fiir den Laien blinde Unterord- 
nung unter die Einsicht des Lehrers. Denn im Gegensatz zu der 
immerhin weitgehenden »organischen« Relativierung im ortho- 
doxen Hinduismus gibt es in der klassischen Jaina-Soteriologie 
nur ein absolutes Heilsziel und also nur eine Vollkommenheit, 
der gegeniiber alles Andere nur Halbheit, Provisorium, Unreife 
und Minderwertigkeit ist. Das Heil wird stufenweise erreicht 
—nach der verbreitetsten Jaina Lehre nach 8 Wiedergeburten, 
gerechnet von der Zeit an, zu welcher man auf den rechten Pfad 
gelangt ist. Auch der Laie also soll taglich eine bestimmte Zeit 
(48 Minuten) meditieren, muB bestimmte Tage (4 mal monatlich 
meist) die volle Ménchsexistenz fiihren und auBerdem es auf sich 
nehmen, bestimmte Tage besonders streng zu leben, das Dorf 
an ihnen nicht zu verlassen und nur eine Mahlzeit zu sich zu 
nehmen. Das Laien-Dharma konnte eben nur eine méglichste 
Annaherung an das Ménchs-Dharma bedeuten wollen. Vor al- 
lem also: der Laie soll die ihm obliegenden Pflichten durch be- 
sonderes Geliibde auf sich nehmen. Die Jaina-Konfession gewann 
dadurch den typischen Charakter einer »Sekte«, in die man be- 
sonders aufgenommen wurde. 

Dic Disziplin der Monche war streng. Der Acharya (Superior) 
des Klosters 4), meist nach dem Alter, urspriinglich aber nach 
ty 1) Auch alle bestAndig wandernden Ménche waren, offenbar seit schon 
langer Zeit, je einem Kloster zugeteilt, welches sie kontrollierte. Die Boden- 
verleihungen, ohne welche Kléster auch im Jainismus nicht existieren konnten, 
wurden hier der Form nach als widerrufliche, periodisch ausdricklich neu zu 
bestatigende Leibe konstruiert, um die Fiktion der absoluten Freiwilligkeit 
der Gaben und der Eigentumslosigkeit aufrecht zu erhalten. (Wie die Inschriften 
ergeben, vollzogen sich die Stiftungen meist so, da® der Stifter cinen Tempel 
baute und das Land fiir den Lehrer stiftete: Ep. Ind. X, S. 57 ausdem 9. Jahth.) 
Dem Rang nach blieb der einsam lebende Sadhu dem Klostermonch gegenuber 
hdher geschatzt. Auch der Upadhaya (Lehrer) stand hinter ihm zuruck. Er dart 
nur die Texte verlesen, der Acharya hatte dariiber hinaus das Recht, sie authen- 


tisch zu erklaren. 
Max Weber Religionssoziologie LU. 14 
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Charisma vom Vorgiinger designiert oder von der Gemeinde 
bestimmt 1), nahm den Ménchen die Beichte ab und erlegte 
BuBe auf. Der zustindige Klostersuperior ?) kontrollierte das 
Leben der Laien, welche zu diesem Zweck in Samghas (Didzesen) 
diese weiter in Ganas (Sprengel) und diese endlich in Gachchas 
(Gemeinden) geteilt waren. Jede Laxheit eines Acharya riachte 
sich durch magische Uebel, Verlust des Charisma und namentlich 
Machtlosigkeit gegen die Damonen %). uP 
Dem materiellen Inhalt der Gebote nach stellte die Jaina- 
Askese, — der dritte Edelstein: die »rechte Praxis«, — an die 
Spitze aller Regeln das »Abimsa«: das absolute Verbot der Totung 
(himsa) lebender Wesen. Bei den Jaina ist das Ahimsa zuerst 
wohl unzweifelhaft aus der Ablehnung der, unkonsequenterweise, 
aus dem alten vedischen Opferritual von den Brahmanen bei- 
behaltenen Fleischopfer entstanden. Neben der scharfen Polemik 
gegen diese vedische Praxis beweist dies gerade auch die uner- 
horte Vehemenz, mit der von ihnen dies Gebot des Nichttétens 
durchgefithrt wurde. Der Jaina durfte sich selbst das Leben 
nehmen und sollte es (nach der Ansicht mancher) tun, wenn er 
entweder seine heilswidrigen Begierden nicht zu beherrschen 
vermochte oder umgekehrt das Heil erreicht hatte 4). Aber er 
durfte fremdes Leben auch nicht indirekt und unwissentlich 
antasten. Aus dem urspriinglichen antiorgiastischen Sinn des 
Vegetarismus wurde dieses Verbot vielleicht hier 2uerst in den 
Sinnzusammenhang der Einheitlichkeit alles Lebens transpo- 
niert. Als der Jainismus in einigen K6nigreichen offizielle Staats 
religion wurde, muBte cine Akkommodation stattfinden. Zwar 
lehnen noch heute korrekte Jaina es ab, in Kriminalgerichtshéfen 


1) In einer Jaina-Gemeinde entstand ein Schisma, weil der von einem Suri 
designierte Nachfolger vor diesem gestorben und nun sein Schiiler als solcher 
kraft Charisma die Nachfolge verlangte, die Gemeinde aber es mit einem anderen 
hielt (Hoernle, Ind. Ant. XIX, 1890, S. 235 f.). 

*) Ein Acharya, der das Haupt einer Gachchha (Gemeinde) oder Sakha 
(Schule) war, hieB Suriund, wenn er lehrende Jiinger um sich hatte, gant. Listen 
von Lehrern der einzelnen Gachchhas sind inschriftlich erhalten. S. z. B. Ep. 
Ind Sl eS ps Outta lll on Lositt. 

8) Ein korrekter Acharya heiBt Tyagi-Acharya, ein laxer Sithilacharya. 
In einer jaina-Chronik (Hoernle a. a. O. S. 238) schlagt eine Géttin (Deva) einen 
Acharya in einem Augenblick sittlicher Laxheit mit einem Augeniibel. Wieder 
zu Kraften gelangt, bedroht er sie und bekehrt sie zu seiner Upasaka (Laien- 
schwester), worauf sic ihn — nachdem er ihr tiberdies SiiBigkeiten gespendet hat 
— von seinem Augenibel befrcit. 

4) Was nach 12 Jahren Askese moglich war. 
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zu sitzen, wahrend sie in der Zivilrechtspflege gut verwendbar 
sind. Aber fiir das Militar muBte ein Ventil geschaffen werden, 
ahnlich wie das alte Christentum es tat. Der Konig und die 
Krieger also durften nach der revidierten Lehre »Verteidigungs- 
kriege« fiihren. Die alte Vorschrift wurde nun dahin uminterpre- 
tiert, daB sie fiir Laien nur die Tétung »schwacherer« Wesen, 
nicht bewaffneter Feinde, ausschlieBe. In dieser Form ist das 
Ahimsa der Jaina in die 4uBersten Konsequenzen getrieben wor- 
den. Kerrekte Jaina brennen in der dunklen Jahreszeit kein 
Licht, weil es Motten verbrennen, ziinden kein Feuer an, weil es 
Insekten téten wiirde, sieben das Wasser, ehe sie es kochen, 
tragen einen Mund- und Nasenschleier, um das Einatmen von 
Insekten zu hindern 4), lassen sorgfaltig jede Stelle der Erde, die 
sie betreten, mit weichen Besen fegen, scheren Kopf und Leib 
nicht (raufen statt dessen die Haare mit den Wurzeln aus) 
um nicht Lause mit der Scheere téten zu miissen?) und gehen 
nie durch Wasser, um nicht Insekten darin zu zertreten %). 
Das Ahimsa hatte zur Folge, daB die Jaina am Betrieb aller 
Gewerbe, bei denen Leben gefahrdet wurde, also aller derjenigen, 
die Feuer verwandten, mit scharfen Instrumenten arbeiteten 
(Holz- oder Steinarbeit), vom Maurergewerbe und tiberhaupt 
von der Mehrzahl aller gewerblichen Berufe sich ausgeschlossen 
sahen. Ganzlich unméglich war fiir sie natiirlich der landwirt- 
schaftliche Beruf, vor allem das Pfliigen, welches stets das Leben 
von Wiirmern und Insekten gefahrdete *). 

Das nachstwichtigste Gebot fiir Laien war die Begrenzung 
des Besitzes. Man sollte nicht mehr als das »N6tige« haben. Das 


1) Man ware versucht, bei dem bekannten Spottwort vom »Mickenseihen«, 
welches Jesus gegen die jiidischen Literaten anwendet, eine irgendwie in Vorder- 
asien verbreitete Kenntnis dieser indischen Praxis vorauszusetzen. Denn eine 
entsprechende Vorschrift existierte bei den Juden, soviel bekannt, nie. 

8} Die héchste Frémmigkeit ist, sich von Insekten peinigen zu lassen, Ohne 
sie zu verscheuchen. Die gro8en Tierspitaler der Jaina sind bekannt, am berihm- 
testen jenes Spital, in welchem (auf Kosten der Stadt) 5000 Ratten unterhalten 
wurden (J. R. As. Soc. I, 1834, S. 96). 

8) Die Innehaltung dieser rituellen Vorschrift trug angeblich mit zum 
Niedergang der Jaina bei. Der jainistische Kénig Komarpal von Anhilvara 

- verlor Thron und Leben, weil er seine Armee bei Regenzeit nicht marschieren 
lassen wollte. 

4) In dieser Hinsicht ist die Lage der Digambara (Gymnosophisten) und 
Swetambara verschieden. Die ersteren stellen, da ihre Ménchsaskese wesent- 
lich strenger ist, 4hnlich den Buddhisten mildere Anspriiche an die Laien, die 
bei ihnen dem eigentlichen Heil ohnehin fern bleiben, Ein Teil von diesen 


treibt Ackerbau,. 
14* 
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Gebrauchsvermégen ist in manchen Jaina-Katechismen auf 
26 bestimmte Gegenstande beschrankt 4). Ebenso. ist der Be- 
sitz von Reichtum iiberhaupt, tiber das zur Existenz erfor- 
derliche MaB hinaus, heilsgefahrlich. Man soll den UeberschuB 
an Tempel oder Tier-Spitaler hingeben, um sich Verdienst zu 
schaffen. Und dies geschah in den wegen ihrer Wohltatigkeits- 
Anstalten beriihmten Jaina-Gemeinden im weitesten Umfang. 
Wohlgemerkt: der Erwerb von Reichtum an sich war kei- 
neswegs verboten, nur das Streben darnach, reich zu sein 
und das Kleben daran: ziemlich ahnlich wie im asketischen 
Protestantismus des Occidents. Wie bei diesem, war die »Besitz- 
freude« (parigraha) das spezifisch Verwerfliche, keineswegs der 
Besitz oder Erwerb an sich. Und die Aehnlichkeit geht weiter: 
das bei den Jaina tiberaus streng genommene Verbot, Falsches 
oder Ucbertriebenes zu sagen und die absolute Redlichkeit 
im 6konomischen Verkehr, das Verbot jeglicher Tauschung 
(maya) #) und jeglichen unredlichen Erwerbs, wozu vor allem 
jeder Erwerb durch Schmuggel, Bestechung und irgendwelche 
Arten unsolider Finanzgebarung gehG6rten (adattu dama) schloB 
die Sekte einerseits von der typisch orientalischen Beteiligung 
am »politischen Kapitalismus« (Vermégensakkummulation der 
Beamten, Steuerpachter, Staatslieferanten) aus und wirkte 
andererseits — bei ihnen und bei den Parsen -— ebenso wie bei 
den Quakern im Occident gema8 der (friithkapitalistischen) 
Devise: »honesty is the best policy«. Die Redlichkeit der Jaina- 
Handler war berthmt 3). Und ebenso ihr Reichtum: es wurde 
friiher behauptet, daB mehr als die Halfte des Handels Indiens 
durch ihre Hande gehe*). DaB die Jaina — wenigstens die 
Swetambara-Jaina — fast durchweg Handler wurden, hatte, 
wie wir dies spater ebenso bei den Juden sehen werden, rein 
rituelle Griinde: nur der Handler konnte das Ahimsa wirklich streng 
durchfthren. Und auch die besondere Eigenart des Erwerbes 
war durch rituelle Grtinde bestimmt: die — wie wir sahen — 


) Darunter findet sich freilich als Nr. 21 der Generalposten »das sonst 
wirklich Notiges. Bucher z. B. konnen nur auf Grund dieses Titels besessen werden, 

*) Wer Tauschung veriibt, wird als Weib wiedergeboren. 

8) Im tibrigen ist die Pflicht, auch im Salon unbedingt die Wahrheit zu 
sagen, spater insofern temperiert worden, als man zwar nichts Unwahres sagen 
darf, das Wahre aber, wenn es dem andern unangenehm ist, nicht unbedingt 
sagen muB. 

*) Balfours Cyclopaedia of India, s. v.» Jains, Vol. II, S. 403, rechte Spalte, 
Mitte. Das trifft jetzt nicht mehr zu. 
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bei ihnen besonders starke Perhorreszierung und Erschwerung 
des Reisens beschrankte sie auf den Platzhandel, in erster Linie, 
wiederum wie die Juden, das Bank- und Geldleih-Geschaft. Der 
aus der Wirtschaftsgeschichte des Puritanismus bekannte »as- 
ketische Sparzwang« wirkte auch bei ihnen im Sinn der Verwer- 
tung des akkumulierten Besitzes als Erwerbskapital statt als 
Gebrauchs- oder Rentenvermdgen!). Da8 sie dabei in die 
Schranken des Handelskapitalismus gebannt blieben und keine 
Organisation des Gewerbes schufen, hatte — auBer in den uns 
schon bekannten Schranken, welche ihre hinduistische Umge- 
bung mit ihrem Traditionalismus und daneben der patrimo- 
niale Charakter des Kénigtums dem in den Weg stellite, — wieder- 
um in ihrem rituell bedingten Ausschlu8 vom Gewerbe und auBer- 
dem — wie bei den Juden — ihrer rituellen Isclierung tiberhaupt 
seinen Grund. lhre starke Vermégensakkumulaticn, welcher 
das Gebot, nicht mehr als das »Nétige« zu behalten (Parigraha 
viamana vrata) nur eine sehr elastische Schranke setzte ?), 
wurde, wie bei den Puritanern, durch den streng methodischen 
Charakter der ihnen vorgeschriebenen Lebensfiihrung begiin- 
stigt. Meidung von Rauschmitteln, Fleisch- und HoniggenuB, 
absolute Meidung jeglicher Unkeuschheit und strenge eheliche 
Treue, Meidung von standischem Stolz, von Zorn und allen Lei- 
denschaften sind bei ihnen wie bei allen vornehmen Hindus 
selbstverstandliche Gebote. Nur der Grundsatz: daB jegliche 
Emotion als solche zur Holle fiihrt, ist wohl noch strenger durch- 
gefiihrt. Und weit scharfer als bei andern Hindus wird bei ihnen, 
auch den Laien, die Warnung vor unbefangener Hingabe an 
»die Welt« eingescharft. Man kann die Verflechtung in Karman %) 
nur meiden durch strengste methodische Selbstkontrolle und 
Beherrschtheit, durch Hiiten der Zunge und iiberlegte Vorsicht 
in allen Lebenslagen. Ihre Sozialethik rechnet zu den Verdiensten 


1) Dies ist es; was als lobha (Geiz) verpont ist. 

2) Mrs, Sinclair Stevenson (Heart of Jainism) erwahnt das Gelibde eines 
Jaina aus der jiingsten Vergangenheit: »nicht mehr als 45 ooo Rupiens erwerben 
und den UeberschuB verschenken zu wollen, — wobei offenbar ganz selbstverstand- 
lich war, daB er diesen Betrag zu verdienen keine Schwierigkeiten haben werde 

3) Karman faBte die Jaina-Dogmatik (vgl. das von Jacobi in der Z. D. M. G. 
60, 1906 iibersetzte Kompendium Umasvatis) als einen materiellen Giftstotf 
auf, der durch Leidenschaft erzeugt werde. Es korrespondiert das mit der uns 
hier nicht weiter interessierenden Theorie von den grdéberen und ieineren Leibern, 
in welche die Seele gehiillt ist und von denen der feinste sie bei der Seelenwande- 
rung begleitet: Alles ziemlich archaische Vorstellungen, die fur das hohe Alter 
der Sekte sprechen. 
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die Speisung der Hungrigen und Durstigen, die Bekleidung der 
Armen, die Schonung und Pflege der Tiere, die Versorgung der 
Ménche (der eigenen Konfession !), Lebensrettung anderer und 
Freundlichkeit gegen sie: man soll von ihnen gut denken, ihr Ge- 
fiihl nicht verletzen, sie durch eigene hohe Moralitat und Hof- 
lichkeit zu gewinnen suchen. Aber man soll sich nicht an andere 
binden. Die fiinf groBen Geliibde der Ménche enthalten neben 
Ahimsa, Asatya tyaga (Verbot der Unwahrhaftigkeit), Ashaya 
vrata (Verbot, etwas zu nehmen, was nicht freiwillig geboten 
wird), Brahmacharya (Keuschheit), als fiinftes: Aparigraha 
vrata: der Verzicht auf Liebe fiir irgend jemanden oder irgend 
etwas. Denn Liebe weckt Begehrén und erzeugt Karman. 
Es fehlt trotz jener rituellen Gebote ganzlich der christliche Be- 
griffe der »Nachstenlicbe«. Und dartiber hinaus sogar etwas, 
was der »Liebe zu Gott« entspriiche.. Denn es gibt keine Gnade 
und Vergebung, keine Reue, welche die Siinde ausloéschte, und 
kein wirksames Gebet 2). Der wohlerwogene Heilsvorteil, 
welchen die Tat dem Tater bringt, ist Leitstern des Handelns. 
»Das Herz des Jainismus ist leer.« 

AeuBerlich angesehen, kann diese Behauptung fiir die Jaina 
ebenso wie ftir die Puritaner irrtiimlich erscheinen. Denn die 
Solidaritat gerade der Mitglieder der Jaina-Gemeinden unter- 
einander ist und war von jeher sehr stark entwickelt. Mit auch 
darauf beruhte, wie bei vielen amerikanischen Sekten, ibre 
dékonomische Machtlage, daB die Gemeinde hinter dem Einzelnen 
stand, und daB er, wenn er den Ort wechselte, alsbald wieder bei 
seiner Sekten-Gemeinde pers6nlichen AnschluB hatte.  Aller- 
dings aber war diese Solidaritat ihrem inneren Wesen. nach von 
der spezifischen altchristlichen »Briiderlichkeit« ziemlich weit 
entfernt und, ahnlich dem sachlichen Rationalismus der puri- 
tanischen Wohlfahrtspflege, mehr ein Ableisten verdienstlicher 
Werke als AusfluB8 eines religidsen Liebesakosmismus, von wel- 
chem der Jainismus vielmehr in der Tat nichts weiB. 

Trotz ihrer strengen disziplinaren Unterordnung unter den 
Ménchsklerus war von jeher stark im Jainismus der Einflu8 der 


1) Der Konfessionalismus der Jaina war darin stets stark ausgepragt und 
kontrastierte mit der sonstigen hinduistischen Gepflogenheit, unterschiedslos 
die Heiligen aller Art zu beschenken. 

2) Vgl. Mrs Sinclair Stevenson a. a. O. S. 292: »Es ware Siinde, wenn eine 
Mutter um Erhaltung des Lebens ihres Kindes beten wiirde«. Denn das ware 
Begehren und weckt Karman. 
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Laien (Cravaka). Ebenso wie die buddhistischen klassischen 
Schriften wendet sich ihre Literatur ja an sanskritunkundige 
Kreise in deren Sprache. Die Laien waren es, — hier wie im 
Buddhismus, — welche in Ermangelung anderer Kultebjekte 
die Hagiolatrie und die Idolatrie einfithrten und durch um- 
fassende Bauten und Stiftungen die hicratische Architektur 
und das hieratische Kunstgewerbe zu aufcrordentlicher Bliite 
brachten 4). Sie konnten dies, weil sie wesentlich den besitzen- 
den Klassen, vornehmlich dem Biirgertum, angehérten. Gilden- 
vorsteher werden schon in der 4lteren Literatur als Laicnver- 
treter erwahnt, und bis heute sind die Jaina in den westindischen 
Gilden am starksten vertreten. Der LaieneinfluB stcigt heute 
wieder und duBert sich namentlich in dem Bestreben, die bisher 
isolierten Einzelgemeinden iiber ganz Indien hin zu einer Gemein- 
schaft zu verkniipfen. Die starke Organisation und Verkniipfung 
der Laien- Gemeinde mit den Ménchen war aber von jeher vor- 
handen und bildete fiir den Jainismus — im Gegensatz zum 
Buddhismus — das Mittel, die Konkurrenz der brahmanischen 
Restauration des Mittelalters und die islamische Verfolgung 
zu uberdauern 2). 

Auch die Entstehung der Sekte liegt ja dem ersten Auf- 
kommen der indischen Stadte zcitlich nahe. Das biirgerfeind- 
liche Bengalen andererseits hat sie am wenigsten rezipiert. 
Aber man hat sich vor der Vorstellung zu hiiten: daf® sie ein 
»Produkt« des »Biirgertums« gewesen sei. Sic entstammte der 
Kschatriya-Spekulation und der Laien-Askese. Three Lehre: die 
Anforderungen, welche sie an die Laien stellten, insbesondere 
aber ihre rituellen Vorschriften waren als Alltagsreligiositat nur 
fiir eine Handlerschicht dauernd ertriglich. Aber sie erlegte auch 
einer solchen Schicht, wie wir sahen, hdchst lastige Schranken 
auf, wie sie selbst sie aus ihrem 6konomischen Inteiesse heraus 
sich nie geschaffen oder auch nur ertragen hatte. Hochgekom- 
men ist die Sekte wohl zweifellos, wie alle hinduistischen ortho- 
doxen und heterodoxen Gemeinschaften, durch die Gunst von 
Fiirsten. Und es licgt auBerordentlich nahe und wird mit Recht 


1) Wesentliche Teile des buddhistischen hieratischen Bedarfes an Bauten 
und Paramenten fehlten allerdings den Jaina. 

*) Dazu zu vgl. Hérnle, Presid. Adress 1898 Royal Asiatic Soc. of Bengal 
und Mrs, Stevenson a. a. O. 

3) Namentlich von Hopkins a. a. O. 
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Macht der Brahmanen zu befreien, fiir diese Fiirsten das wich- 
tigste (politische) Motiv gewesen ist. Die groBte Bliite der Jaina- 
Religion fallt nicht in die Zeit des Aufstieges des Biurgertums, 
sondern gerade in die Zeit abnehmender politischer Stadte- und 
Gilden-Macht, etwa vom 3.—13. Jahrhundert unserer Zeitrech- 
nung, — eine Zeit der Bliite auch fiir ihre Literatur, —- wo sie 
namentlich auf Kosten des Buddhismus Boden gewannen. Ent- 
standen scheint die Sekte in dem Gebiet dstlich von Benares 
zu sein, vorr wo sie nach Westen und Siiden wanderte, wahrend 
sie in Bengalen und auch in Hindostan schwach bleb. In 
cinigen stidindischen und in dem Reich der westlichen Chalukya- 
Konige war sie zeitweise rezipierte Staatsreligion. Dort im Westen 
sind auch bis in die Gegenwart die Hauptstatten ihrer Pflege 
geblieben. 

Nach der hinduistischen Restauration entging auch der 
Jainismus in ziemlich weitem Umfang dem Schicksal der Hin- 
duisierung nicht. In seinen Anfiingen hatte er die Kasten igno- 
tiert. Sie haben zu seiner Soteriologie keinerlei auch nur indirekte 
Bezichung. Eine Verschiebung erfuhr dies schon, als unter dem 
Einflu8 der Laien der Tempel- und Idol-Kult immer gro8ere 
Dimensionen annahm. Dem genuinen Jaina-Moénch war die 
Pflege der Tempel und Idole nicht méglich da sie Karman 
wirkte. Ihm ziemte neben der Beschaftigung mit seiner Selbst- 
erlosung nur die Stellung als Guru und Lehrer. Die Aufgabe der 
Pflege der Tempelidole fiel also in die Hande der Laien, und wir 
finden die eigenttimliche Erscheinung, daB der Tempelkult mit 
Vorliebe in die Hande von Brahmanen}) gelegt wurde, weil 
diese fiir solche Zwecke geschult waren. Die Kastenordnung be-: 
machtigte sich nun der Jaina. In Siidindien sind sie voll- 
standig in Kasten gegliedert, wahrend im Norden die hinduisti- 
sche Auffassung dazu neigt, sie — dem uns bekannten Typus 
entsprechend — als eine Sektenkaste zu behandeln, was sie stets 
nachdricklich ablehnten. In den nordwestindischen Stiidten 
aber standen sie noch aus den Zeiten der Gildenmacht her viel- 
fach im Konnubium mit sozial gleichgeordneten, also vor allem: 
Handler-Schichten. Die modernen Vertreter des Hinduismus 
sind geneigt, sie fiir diesen zu reklamieren. Die Jainaselbst haben 
auf eigentliche Propaganda verzichtet. Ihr »Gottesdienst« um- 


1) Naturgema8, wie bei allen Tempel-Brahmanen, solcher von etwas 
degradiertem Rang. 
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faBt eine Predigt, in der ein »Gott« nicht vorkommt, und Aus- 
legung heiliger Schriften. Ihr Laienglaube scheint !) im allge- 
meinen dahin zu neigen, daB es wohl einen Gott gebe, dieser 
sich aber um dic Welt nicht kiimmere und sich begniigt habe, 
zu offenbaren, wie man sich von ibr erlésen kénne. Die Zahl der 
Bekenner geht, wie eingangs gesagt, wenigstens relativ zuriick. 
Diese eigentiimlich schwankende Lage der Sekte lag zum 
Teil in den uns bekannten hinduistischen Verhiltnissen, teils 
aber auch in ihrer urspriinglichen inneren Eigenart begriindet. 
Ihre ritualistische Stellung war nicht véllig geklart und konnte 
es in Ermangelung eines tiberweltlichen Gottes und einer an seinem 
Willen verankerten Ethik nicht sein, nachdem sie die Laien- 
gemeinde einerseits fest mit der Ménchsgemeinde verkniipft, 
andererseits doch als von ihr streng geschieden konstituiert 
hatte, ohne ihr doch ein festes eigenes Ritual zu geben. Und 
auch in der Heilslehre selbst lagen Unausgeglichenheiten. Denn 
sie war widerspruchsvoll insofern, als ihr héchstes Heilsgut ein 
nur durch Kontemplation zu erlangender geistiger Habitus, ihr 
spezifischer Heilsweg aber Askése war. Zum mindesten neben 
der Meditation und Kontemplation und ihr jedenfalls gleich- 
berechtigt standen die radikal asketischen Mittel. Die Magie 
wurde nie wirklich ganz abgestreift und die angstliche Kontrolle 
der ritualistischen und asketischen Korrektheit vertrat die 
Stelle einer vollkommenen und geschlossenen Durchrationali- 
sierung 1m Sinne einer innerlich einheitlichen Methodik, sei es 
einer rein kontemplativen Mystik, sei es einer reinen aktiven 
Askese. Die Jaina selbst haben sich stets als eine spezifisch 
asketische Sekte empfunden, und zwar insbesondere im 
Gegensatz gegen die, von eben diesem Standpunkt aus, von ihnen 
als »weltlich« geschmahten Anhanger des Buddhismus. 
Wie der Jainismus und noch deutlicher als er stellt sich auch 
der Buddhismus dar als entstanden in der Zeit der Stadteent- 
wicklung, des Stadtkénigtums und Stadtadels. Sein Stifter 
war Siddharta, der Sakya Simha oder Sakya Muni, genannt 
Gautama’), der Buddha %), geboren in Lumbini im heute nepa- 
ss 1) Nach Gesprichen J. Campbell Omans (Mystics, Ascetics and Saints 
of India 1903) mit jainistischen Kautleuten. 
2) Gautama ist der Name des brahmanischen Rischi, von welchem die 
offenbar seit altem brahmanenfeindliche Sakya-Sippe abzustammen beanspruchte. 
3) Die Bezeichnung Buddha: der Erleuchtete, wat alt. »Pratibuddha« war 
ein brahmanischer Monch, der durch Meditation die Erleuchtung erlangt hatte 
oder suchte. 
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lesischen Gebiet am FvB des Himalaya. Seine Fiucht aus dem E]- 
ternhaus in die Einsamkeit, »der groBe Verzicht« (auf die Welt) 
gilt den Buddhisten als Stiftungszeit des Buddhismus. Er ge- 
hérte der adligen (Kschatriya-)Sippe der Sakya von Kapilavastu 
an. Gildevorsteher spielen auch in den alten literarischen Doku- 
menten der Buddhisten ebenso wie der Jainisten und erst recht 
unter inschriftlich erhaltenem Namen von Donatoren der buddhi- 
stischen Kloster eine hervorragende Rolle. Oldenberg macht 
darauf aufmerksam, wie die landliche Umgebung, Vieh und Weide 
fiir die altbrahmanischen Lehrer und Schulen mindestens der Alte- 
ren Upanischadenzeit, die Stadt und das StadtschloB mit seinem 
auf Elefanten reitenden Kénig aber fiir die Buddha-Zeit charak- 
teristisch sind und wie die Dialogform die hereingebrochene 
Stadtkultur widerspiegelt. In den jiingeren Upanischaden ist 
all dies freilich schon im Werden. Aus dem literarischen Cha- 
rakter lieBe sich hier offenbar ein Altersunterschied nicht leicht 
ableiten. Schon leichter aus der sachlich naturgemaBen Auf- 
einander- und Auseinanderfolge der Ideen hier und dort. Der 
alte Buddhismus wei8, wie die Samkya-Lehre und die Jaina- 
Sekte, vom Brahman nichts. Im Gegensatz zu beiden lehnt er 
aber auch das Atman und tiberhaupt diejenigen »Individuali- 
tats«-Probleme ab, mit welchen die philosophische Schulsote- 
riologie sich abgemiiht hatte. Dies geschieht teilweise in so 
pointiert gegen diese ganze Problematik gerichteter Art, daB diese 
letztere schon voll durchgearbeitet gewesen sein muB, ehe sie 
in solcher Weise als nichtig und wesenlos abgetan werden konnte. 
Den Charakter als eine ganz spezifische vornehme Intellek- 
tuellensoteriologie tragt er an der Stirn geschrieben, ganz abge- 
sehen davon, daB alle Selbstzeugnisse ihn dahin stellen. Die 
Tradition 1a8t den Stifter um eine Generation jiinger sein als 
Mahavira, den Stifter des Jaina-Ordens. Die Angabe ist wahr- 
scheinlich, weil nicht wenige buddhistische Ueberlieferungen 
die Konkurrenz des neuen Ordens gegen den alten und den HaB 
der Mitglieder des letzteren gegen die Buddhisten zur Voraus- 
setzung haben. Diesen HaB spiegeln gelegentlich auch jainisti- 
sche Ueberlieferungen wider. Er ist auBer durch die Konkiur- 
renz an sich auch durch den inneren Gegensatz des buddhisti- 
schen Heilsstrebens gegeniiber nicht nur dem klassisch brahmani- 
schen, sondern gerade auch dem jainistischen begriindet. 

Der Jaina-Orden ist eine selir wesentlich asketische 
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Gemeinschaft in dem spezifischen Sinn, den wir mit »aktiver 
Askese« hier verbinden. Das Heilsziel ist, wie bei aller indischen 
Intellektuellensoteriologie, die ewige Ruhe. Aber der Weg ist 
Weltabkehr und Selbstabtétung durch Kasteiung. Kasteiung 
aber ist nicht nur mit duBerster Willensanspannung verkniipft, 
sondern tragt leicht emotionale und unter Umstanden geradezu 
hysterische Konsequenzen im SchoBe. Sie fiihrt jedenfalls nicht 
leicht zu jenem Gefiihl] der Sicherheit und Ruhe, welches fiir eine 
auf Ablésung von dem Treiben und Sichqualen der Welt gerich- 
tete Heilssuche den entscheidenden Gefiihlswert haben muBte. 
Diese »certitudo salutis« aber: der diesseitige GenuB der Ruhe der 
Erlésten, ist ja, pyschologisch angesehen, die von den indischen 
Religionen letztlich erstrebte Zustandlichkeit. Der indische Heil- 
sucher will, sahen wir, als »jivanmukti« der Seligkeit des welt- 
entronnenen Lebens schon im Diesseits sich erfreuen: Es ist fiir 
die Beurteilung des alten Buddhismus wichtig, im Auge zu 
behalten, da8B seine spezifische Leistung es war: diesem und 
nur diesem Ziele nachgegangen zu sein, unter riicksichtsloser 
Beseitigung aller Heilsmittel, die mit ihm nichts zu tun hat- 
ten. Um deswillen hat er ebenso die asketischen Ziige, welche 
der Jainismus trug, ganzlich ausgemerzt wie alle Spekulationen 
iiber irgendwelche Probleme, — diesseitige und jenseitige, soziale 
und metaphysische —, die nicht mit der Erlangung jenes Zieles 
zusammenhingen und ihm dienen konnten. Auch an der Begierde 
nach dem Erkennen haftet der echte Heilssucher nicht. 

Ueber die Eigenart des »primitiven« Buddhismus, — sei es, 
daB darunter die Lehre des Meisters selbst oder die Praxis der 
altesten Gemeinde verstanden werden soll (was fiir uns gleich- 
giltig ist) hat gerade die neueste Literatur eine ganze Reihe 
ausgezeichneter Arbeiten der Indologen aufzuweisen. Eine Eini- 
gung ist nicht in allem erzielt. Fiir unsere Zwecke empfiehlt es 
sich, zunachst den alten Buddhismus nach den zeitlich altesten 
Quellen!) in den fiir uns wichtigen Punkten systematisch und 
also im méglichst gesch!ossenen Gedankenzusammenhang wieder- 
zugeben, ohne Riicksicht darauf, ob er wirklich gerade in seinem 
Geburtsstadium diese rationale Geschlossenheit in vollem Umfang 
gehabt hat, was nur die Fachleute entscheiden kénnen 2). 


=) aa She} “geschieht dies an der Hand der Arbeiten namentlich von H. Oldenberg 
und Rhys Davids. 

?) Was dabei vor Allem notgedrungen, schon des Raumes wegen, vernach- 
lassigt wird, sind die beiallen indischen Intellektuellenphilosophien sehr wichtigen 
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Der alte Buddhismus#) ist in fast allen praktisch 
entschcidenden Punkten der charakteristische Gegenpol des Kon- 
fuzianismus sowohl wie etwa des Islam. Er ist die spezifisch 
unpolitische und antipolitische Standesreligion oder richtiger 
gesagt: religidse »Kunstlehre« eines wandernden, intellektuell 
geschulten, Bettelménchtums. Er ist, wie alle indische Philo- 
sophie und Hierurgie, »Erlésungsreligion«, wenn man den Namen 
»Religion« auf eine Ethik ohne Gott — oder richtiger: mit abso- 
luter Gleichgiiltigkeit gegen die Frage, ob es »Gétter« gibt und wie 
sie existieren — und ohne Kultus anwenden will. Und zwar ist 
er, angesehen auf das »wie?« und »wovon ?« wie auf das »wozu ?4 
der Erlésung die denkbar radikalste Form des Erlésungsstrebens 
iiberhaupt. Seine Erlosung ist ausschlieBlich des einzelnen Men- 


Beziehungen zur Magie. Eine ganze Anzahl scheinbar soteriologisch-rationaler 
Grundsatze pflegen bei ihnen, mindestens urspringlich, durch magische Bedeut- 
samkeit bedingt zu sein. Andererseits lassen wir auch manche an sich wichtige, 
rein durch die Macht der Tradition fortwirkende, Einzelzige beiseite. So ist 
die Heiligkeit der Kuh, insbesondere die expiatorische Wirkung des Kuhurins 
auch in der buddhistischen Monchsregel, und jedenfalls seit ziemlich alter Zeit, 
selbstverstandlich. 

1) Nachdem die ftir die buddhistische Ethik noch immer héchst wertvollen 
alteren Arbeiten (von K6ppen, Kern und anderen) durch das Studium des 
Pali-Kanons und die sonstigen, namentlich auch die monumentalen, Zeugnisse, 
welche die Geschichtlichkeit der Person des Buddha bestatigten, in einem Haupt- 
punkt erledigt waren, wendete sich die Arbeit vor allem der Verwertung des 
Quellenmaterials zu. Neben dem alteren grundlegenden Werk von H. Oldenberg 
(Buddha) geben die Arbeiten von Mr. und Mrs. Rhys Davids die lesbarsten und 
zugleich konstruktivsten Zusammenfassungen des seitdem errungenen Stand- 
punktes. Daneben von kirzeren Darstellungen: die Schriften von Pischel und 
von Edv. Lehmann, welche weiteren Kreisen zugdnglich sind. Popular 
auch: Roussel, Le Bouddhisme primitif, Paris 1911 (Bd. I der von Theologen 
der Dominikaner- Universitat Freiburg herausgegebenen »Religions Orien- 
tales«). Wissenschaftliche Gesamtdarstellung jetzt von F. Kern in Bihlers 
GrundrtiB. Dazu die Darstellungen in den Sammelwerken iiber vergleichende 
Religionswissenschaft. Einzelzitate an den betreffenden Stellen. Ueber die 
Dogmatik des Buddhismus de la Vallée-Poussin, Bouddhism (Paris 
1909). Dazu das altere Werk von Sénart, Origines Bouddhiques. Von dem 
Quellenmaterial zum alten Buddhismus liegt der Pali- Kanon (Tripithaka) in 
englischer Uebersetzung in den Sacred Books of the East vor. Die Reden 
und Gedichte Baddhas (die von der Tradition ihm zugeschriebenen Logia) hat 
Neumann in hervorragender Art ins Deutsche iibertragen. Einen unmittelbaren 
Eindruck von der Eigenart altbuddhistischen Denkens liefert vielleicht am 
besten die Lektire der » Questions of King Milindae und (schon mahayanistisch 
umgebogen) A¢vagoschas Buddha Tscharita (beide in den Sacred Books of th« 
East). Einzelzitate an den entsprechenden Stellen. Zur Einfihrung sind ferner 
sehr zu empfehlen die bescheiden als populare Schriften auftretenden, aber au’ 
offenbar ausgebreiteter persénlicher Anschauung beruhenden Darstellunger 
von H. Hackmann in den »Religionsgeschichtlichen Volksbichern« (Der 
Buddhismus I., IJ. und III. Teil, IIT. Reihe, Heft 4, 5, 7, Tibingen 1906). 


. 
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schen eigenste Tat. Es gibt dafiir keine Hilfe bei einem Gott oder 
Heiland 1). Vom Buddha selbst kennen wir kein Gebet. Denn 
es gibt keine religidse Gnade. Aber es gibt auch keine Pradesti- 
nation. AusschlieBlich des eigenen freien Verhaltens Folge ist ja 
nach der die Theodizee ersetzenden, vom Buddhismus nicht be- 
zweifelten, Lehre vom Karman: der universellen Kausalitat ethi- 
scher Vergeltung, das Jenseitsschicksal. Und nicht die »Persén- 
lichkeit«, sondern der Sinn und Wert der einzelnen Tat ist 
das, wovon die Karman-Lehre ausgeht: es kann keine einzelne 
weltgebundene Handlang in der sinnvoll ethisch ablaufenden, 
aber ganzlich unpersénlichen kosmischen Kausalitat verloren 
gehen. Man konnte glauben, cine Ethik aus diesen Pramissen 
miisse eine solche aktiven Handelns sein, es sei innerhalb der Welt 
(wie sie Konfuzianismus und Islam, jeder in seiner Art, be- 
sitzen), oder in Form asketischer Uebungen, wie bei seinem 
Hauptkonkurrenten in Indien, dem Jainismus. Allein beides 
lehnt der alte Buddhismus gleichmaBig ab, weil das »wovon?« 
und das »wozu?« der von ihm angestrebten Erlésung beides aus- 
schlieBt. Denn aus jenen allgemeinen Pramissen der Anschau- 
ungsweise der indischen soteriologisch interessierten Intelligenz 
zieht die Lehre des Buddha — wie sie sich schon in der von Rhys 
Davids geistvoll interpretierten ersten Ansprache nach der »Er- 
leuchtung« auBert — nur die letzte Konsequenz, indem sie die 
Grundursache aller erlésungsfeindlichen Illusionen in dem Glauben 
an eine »Seele« iiberhaupt als einer perennierenden Einheit 
aufdeckt. Daraus folgert sie die Sinnlosigkeit des Haftens an 
allen und jeden mit dem »animistischen« Glauben zusammen- 
hangenden Neigungen, Hoffnungen und Wiinschen: an allem 
diesseitigem und, vor allem, auch jenseitigem Leben. Das alles 
ist ein Haften an verginglichen Nichtigkeiten. Denn ein »ewiges 
Leben« ware fiir das Denken des Buddhismus eine contradictio 
in adjecto: »Leben« besteht ja gerade in dem ZusammengeschweiBt- 
sein der einzelnen Konfituenzien (Khandas) in die Form der 
selbstbewuBten und wollenden Individualitét, deren Wesen ja 
gerade darin beruht: in dem Sinn restlos vergadnglich zu sein. 
»Zeitlos giiltige« Werte irgend eines Individuellen aber 
anzuerkennen wiirde dieser — wie jeder indischen — Denkweise 


1) Denn die Heilands-Qualitat des Buddha selbst war erst sekundares Ent- 
wicklungsprodukt. An seiner zwar tibernormalmenschlichen, aber nicht gott- 
lichen, nur exemplarischen Qualitat bestand in der ersten Zeit des Ordens offen- 
bar nicht der geringste Zweifel. 
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als eine absurde und lacherliche Vermessenheit, der Gipfel psycho- 
latrischer »Kreaturvergétterung« (um einen puritanischen Begriff 
zu gebrauchen) erschienen sein. Nicht Erlésung zu einem ewigen 
Leben also, sondern zur ewigen Todesruhe wird begehrt. Der 
Grund dieses Erldsungsstrebens ist beim Buddhismus wie bei 
den Indern iiberhaupt nicht etwa »UcberdruB am Leben«, sondern 
»UeberdruB am Tod«. Das zeigt am deutlichsten schon die Legende 
von den Erlebnissen, welche der Flucht des Buddha aus demEltern- 
haus, von der Seite der jungen Frau und des Kindes, in die Wald- 
einsamkeit vorausgingen. Was nutzt die Herrlichkeit der Welt 
und des Lebens, wenn sie unausgesetzt von den drei Uebeln der 
Krankheit, des Alters und des Todes bedroht ist? wenn alle 
Hingabe an die irdische Schonheit nur den Schmerz, und vor allem: 
die Sinnlosigkeit der Trennung, einer in einer Unendlichkeit 
stets neuer Leben immer erneuten Trennung, steigert ? Die abso- 
lut sinnlose Verganglichkeit von Schénheit, Gliick und Freude 
in einer ewig bestehenden Welt ist auch hier das, was die 
Weltgiiter endgiiltig entwertet. Fiir den wenigstens, der stark und 
weise ist, — und nur fiir diesen, erklart der Buddha wiederholt, 
sei seine Lehre. Daraus ergibt sich nun die spezifisch erlésungs- 
feindliche Gewalt. Ein gesinnungsethischer Siindenbegriff ist, 
wie dem Hinduismus iiberhaupt, so auch dem Buddhismus 
nicht kongenial. GewiB gibt es fiir den buddhistischen Ménch 
Siinden, auch Todsiinden, welche fiir immer aus der Gemeinschaft 
der zu den Zusammenkiinften zugelassenen Genossen ausschlieBen, 
andere, welche nur BuBe erheischen. Aber bei weitem nicht alles, 
was die Erlésung hindert, ist eine »Siinde«, Nicht sie ist die letzt- 
lich erlésungsfeindliche Macht. Nicht das »Bése«, sondern das 
vergangliche Leben als solches: die schlechthin sinnlose Unrast 
alles geformten Daseins iiberhaupt ist es, wovon Erlésung ge- 
sucht wird. Alle »Sittlichkeit« kénnte dafiir nur Mittel sein und 
hatte also auch nur Sinn, soweit sie Mittel dafiir ist. Das ‘ist sie 
aber letztlich nicht. Die Leidenschaft rein als solche, auch fiir 
das Gute und auch gerade.in der Form des edelsten Enthusias- 
mus, ist, weil jedes »Begehren« ans Leben bindet, das schlechthin 
erlosungsfeindliche. Der Ha8 ist das im Grunde nicht in héherem 
Grade als alle Arten der Liebe zu. Menschen und auch die leiden- 
schaftliche aktive Hingabe an Ideale es ebenfalls sind. Unbekannt 
ist die Nachstenliebe zum mindesten im Sinn der groBen christ- 
lichen Briiderlichkeitsvirtuosen. »Wie ein machtiger Wind blies 


II. Die orthodoxen u. heterodoxen Heilslehren Aer indischen Intellektuellen, 223 


der Gesegnete iiber die Welt mit dem Wind seiner Liebe, so kiih] 
und su8, ruhig undzart«+). Nurdiese kiihle Temperierung ge- 
wahrleistet ja die innere Loslésung von allem »Durst« nach Welt 
und Menschen. Der buddhistische mystische, durch die Euphorie 
der apathischen Ekstase psychologisch bedingte Liebesakosmis- 
mus (maitri, metta), das »unbegrenzte Fiihlen« fiir Menschen 
und Tiere: so wie die Mutter fiir ihr Kind, gibt freilich dem Be- 
gnadeten magische seelentiberwindende Macht auch iiber seine 
Feinde *). Aber er bleibt dabei kiihl und distant temperiert 8). 
Denn letztlich muB der Einzelne, wie ein beriihmtes Gedicht 4) 
des Meisters sagt, »einsam wandern wie das Nashorn«, — und das 
heiBt auch: dessen harte Haut gegen Gefiihle haben. Die »Fein- 
desliebe« vollends ist dem Buddhismus notwendig ganz fremd. 
Sein Quietismus konnte solche Virtuosenkraft der Selbstiiber- 
windung nicht, sondern nur das gleichmiitige Nichthassen des 
Feindes und das »ruhevolle Gefihl freundlicher Eintracht« 
(Oldenberg) mit den Gemeinschaftsgenossen ertragen. Auch dies 
Gefiihl ist nicht rein aus mystischer Empfindung geboren, 
sondern getragen auch durch das egozentrische Wissen: daB die 
Austilgung auch aller Feindschaftsaffekte der eigenen Erlésung 
frommt. Die buddhistische Caritas hat den gleichen Charakter 
der Unpersonlichkeit und Sachlichkeit, wie er sich im Jainismus 
und, in anderer Art, auch im Puritanismus findet. Die eigene 
certitudo salutis, nicht das Ergehen des »Nachsten«, steht in Frage. 


1) So in den gleich zu erwahnenden » Fragen des K6nigs Milinda« (IV, 1, 12). 

2) Quest. of K. Milinda IV, 4,16: Wenn ein Buddhist »die volle Liebee 
hat, kann niemand ihm Uebles tun. Selbst physisch nicht. Denn diese Liebe 
ist allbezwingend. Man wird gut tun, diese Vorstellung — mindestens in ihrer 
primaren Fassung — nicht im Sinn etwas des Dostojewskischen Starjez Ssossima 
oder des Tolstojschen Platon Karatajew zu fassen, obwohl sie gewi8 dahin 
sublimiert werden konnte, sondern zunadchst einfach magisch. Der Besitz des 
ekstatischen Liebesakosmismus ist eine magische Qualitat. Kommt also, heiSt 
es, ein Buddhist durch Schwert oder Gift um, so hatte er in diesem Augenblick 
dieses Charisma nicht. 

8) Ueber das Wesen der Maitri, die auch im Yoga eine Rolle spielte, hat 
zwischen Pischel und H. Oldenberg (Aus dem alten Indien, 1910) eine Diskussion 
stattgefunden, bei welcher, wie mir scheint, der letztere im Rechte blieb. »Fried- 
volles Wohlwollene ist ihr Wesen. Auch in der Rangordnung der Laien-Tugen- 
den wird die WohItatigkeit, wie Oldenberg hervorhebt, ihr gelegentlich voran- 
gestellt. Fiir den Ménch aber wird sie iberhaupt nur nebenher erwahnt und auch 
die Lyrik scheint sie nicht im entferntesten ahnlich zu durchtranken, wie bei 
uns in der bernhardinischen und pietistischen Lyrik. Das »Wissen« ist und bleibt 
eben der Erlosungsweg. 

4) Es findet sich u. a. in Neumanns zitierter Sammlung der »Reden des 


Gautama Buddhae. 
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Die Erlésung entsteht auch im Buddhismus durch »Wissen«. 
Nicht natiirlich im Sinn der erweiterten Kenntnis irdischer oder 
himmlischer Dinge. Im Gegenteil forderte der alte Buddhismus 
gerade auf diesem Gebiet das duBerste an Unterdriickung des 
Wissensstrebens: den bewuB8ten Verzicht auf das Forschen nach 
dem, was nach dem Tode des Erlésten sein wird, weil die Sorge 
darum ebenfalls »Begehren«: »Durst«, ist und dem Heil der Seele 
nicht frommt. Den Ménch Malukya, der wissen will, ob die Welt 
ewig und unendlich sei und ob Buddha nach dem Tode weiter 
leben werde, verspottet der Meister: solche Fragen eines Uner- 
lésten seien gerade so, wie wenn jemand, der todkrank an einer 
Wunde liege, vom Arzt, ehe er die Wunde behandeln diirfe, zu 
wissen begehre: wie der Arzt heiBe, ob er adlig. sei und wer ihm 
die Wunde zugefiigt habe. Das Forschen tiber das Wesen von 
Nirvana galt dem korrekten Buddhismus geradezu als Ketzerei. 
Im Konfuzianismus wird die Spekulation abgelehnt, weil sie der 
diesseitigen Vollendung des Gentleman nicht frommt und, utili- 
tarisch betrachtet, steril ist. Im Buddhismus: weil sie einen Hang 
am irdischen verstandesmaBigen Wissen dokumentiert und dies 
fiir die jenseitige Vollendung nicht frommt. Sondern das heil- 
bringende »Wissen« ist ausschlieBlich die praktische Erleuchtung 
durch die vier groBen Wahrheiten iiber Wesen, Entstehung, Be- 
dingungen und Mittel der Vernichtung des Leidens. Wahrend der 
alte Christ das Leiden als asketisches Mittel oder als Martyrium 
eventuell sucht, flieht der Buddhist das Leiden unbedingt. »Leiden« 
aber ist mit der Tatsache der Verginglichkeit alles geformten Seins 
rein als solchen gleichgesetzt. Das aus dem Wesen des Lebens 
folgende, ebenso aussichtslose wie unvermeidliche Ringen gegen 
die Verganglichkeit: der »Kampf um das Dasein« im Sinn des 
Strebens nach Behauptung der eigenen, von Anfang an doch tod- 
geweihten Existenz: das ist das Wesen des Leidens. Noch spate 
Sutras der »weltfreundlichen« Mahayana-Schule operieren mit 
dem Nachweis der volligen Sinnlosigkeit eines unvermeidlich in 
Alter und Tod abschlieBenden Lebens. Diese vom Leiden end- 
giltig befreiende Erleuchtung ist allein durch Andacht, durch 
die kontemplative Versenkung in die einfachen praktischen Le- 
benswahrheiten zu erlangen. Das »Wissen«, welches jedem Han- 
delnden versagt und nur einem nach Erleuchtung Strebenden 
méglich ist, ist also zwar praktischer Art. Aber es ist dennoch 
nicht das »Gewissen«, — welches ja auch Goethe dem Handelnden 
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abspricht und nur »dem Betrachtenden« zugesteht. Denn der 
Buddhismus kennt einen konsequenten Begriff des »Gewissens« 
nicht und kann ihn nicht kennen, schon infolge der Karmanlehre 
und seiner darauf beruhenden Ablehnung des Persénlichkeits- 
gedankens, die er besonders konscquent, ctwa in der Art der 
Machschen Seelen-Metaphysik, durchgefiihrt hat. Was ist denn 
das »Ich«, mit dessen Vernichtung sich die bisherige Erlésungslehre 
abmiiht ? — Auf diese Frage hatten dic einzelnen orthodoxen 
und heterodoxen Soteriologen verschiedene Antworten gegeben, 
von der primitiven, je nachdem mehr materialistischen oder 
spiritualistischen Ankniipfung an die alte magische Sceelenkraft 
des Atman (im buddhistischen Pali: attan) bis zuder Konstruktion 
jenes unveranderlich konstanten, aber auch nur rezeptiven, Be- 
wuBtseins der Samkhya-Lehre, welche alles Geschehen ohne 
Ausnahme der Materie, das heiBt: der Welt des Veranderlichen, 
zuwies. Der Buddha kehrte von dieser soteriologisch und psycho- 
logisch ihn nicht befriedigenden intellektualistischen Konstruktion 
zu einer, im Effekt, voluntaristischen zurtick. Aber in neuer 
Wendung. Neben allerhand Resten primitiverer Anschauungen 
findet sich der sinnhafte Kern der neuen Lehre besonders geist- 
reich in den »Fragen des Konigs Milinda« 1). Die innere Erfahrung 
zeigt uns tiberhaupt kein »Ich« und keine »Welt«, sondern nur 
einen Ablauf von allerhand Sensationen, Strebungen und Vor- 
stellungen, welche zusammen die »Wirklichkeit« ausmachen. Die 
einzelnen Bestandteile, so wie sie erfahren werden, sind in der 
inneren Realitat tiberhaupt nicht »unterschiedslos« (gemeint ist: 
»zu einer Einheit«) verbunden. Hat man das »Schmeckende« 
z. B. sheruntergeschluckt«, so ist es der Substanz nach noch da: 
— aber nicht mehr als »Schmeckendes«. Und »Salz«, d.h. die 
salzige Geschmacksqualitat, ist nicht sichtbar (III, 3, 6). Ein 
Biindel von lauter heterogenen Einzelquatitaten ?) also wird wahr- 
genommen, sowohl als auBere »Dinge«, wie, vor allen Dingen auch, 
im Wege der Selbstbesinnung, als das, was uns als einheitliche 


1) Menander, einer der vorderindischen (indoskythischen) Herrscher der 
friihbuddhistischen Zeit. Die Dialogsammlung ist herausgegeben in den Sacred 
Books of the East (The Questions of King Milinda, Vol. 35, 36). Inwieweit etwa 
die aristotelische Entelechielehre eingewirkt haben kénnte, ist fraglich. Doch 
darf eine weitgehende Originalitat des buddhistischen Denkens darin wohl 
immerhin angenommen werden, da gerade auf diesen Punkt groBes Gewicht 
gelegt wurde. 

2) »Skandhas«. Auch spatere buddhistische Inschriften sprechen von der 
Seele als von einem » Aggregate von Bestandteilen (Ep. Ind. IV, S. 134). 

Max Weber, Religionssoziologie II. 15 
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»Individualitat« erscheint. Dies der Sinn der Erorterung. Was 
nun ist es, das die Einheit herstellt ? Wiederum wird von den 
AuBendingen ausgegangen. Was ist ein »Wagen«? Offenbar nicht 
irgend einer seiner einzelnen Bestandteile (Rader usw.). Und ebenso — 
offenbar auch nicht sie alle zusammen, als bloBe Summe gedacht. 
Sondern kraft der Einheit des »Sinnsz« aller Einzelteile 
allein erleben wir das Ganze als »Wagen«. Genau ebenso bei der 
»Individualitat«. Worin besteht diese? In den einzelnen Senisa- 
tionen gewiB nicht. Auch nicht,in allen zusammen. Sondern in 
der Einheit des Zwecks und Sinns, welche diese beherrscht, wie 
die sinnvolle Zweckbestimmtheit den Wagen. Worin aber besteht 
bei der Individualitat dieser Zweck und Sinn? In dem einheit- 
lichen Wollen des existierenden Individuums. Und der Inhalt 
dieses Wollens? Die Erfahrung lehrt, daB alles Wollen der 
Individuen in hoffnungsloser Vielheit auseinander- und gegenein- 
anderstrebt und nur in einem einzigen Punkt einig ist: sie alle 
wollen existieren. Letztlich wollen sie eben gar nichts anderes 
als dieses. All ihr Kampfen und Tun, wie immer sie es vor sich 
und anderen illusionistisch einkleiden médgen, hat letztlich 
nur diesen einen einzigen letzten Sinn: den Willen zum Leben. 
Er, in seiner metaphysischen Sinnlosigkeit, ist es also, der letztlich 
das Leben zusammenhalt. - Er ist es, der Karman erzeugt. Ihn - 
gilt es zu vernichten, wenn man dem Karman entrinnen will. 
Der Wille zum Leben, oder wie der Buddhismus sagt: der »Durst« 
nach Leben und Handeln, nach GenuB, Freude, vor allem nach 
Macht, aber auch nach Wissen oder nach. was.immer es sei, — 
der ist allein das »principium iridividuationis«. Er allein macht 
aus dem Biindel von psychophysischen Vorgangen, welches die 
»Seele« empirisch ist, ein »Ich«. Nach einer Art. von (wie wir sagen - 
wirden) »Gesetz der Erhaltung der Individuations-Energie«}) . 


1) Genau so suchen — wie ich zufallig sche —- moderne Buddhisten diese 
Lehre »wissenschaftliche akzeptabel zu machen. Vel. ‘Ananda Maitreya 
(Animism and Law) in den Public. of the Buddhasasana Samagana (Rangoon 
2446 S, 16 unten). Newton habe die animistischen Mythologien in der Mecha- 
nik, Faraday die ganz entsprechenden Vorurteile (Phlogiston) in der Chemie, 
Buddha in der Theorie der seelischen Vorgange beseitigt, die genau so gesetzlich 
(durch Karman bedingt) ablaufen wie jene: Natiirlich aber kénnten nicht die 
von cen Vorfahren ererbten, letztlich physisch bedingten Dispositionen, 
sondern nur ein besonderes seelisches Agens (der »Durste) die Tatsache der 
Neuentstehung von seelischem Leben selbst erklaren. — Die altbuddhistische 
Formulierung ist: da8 das Ich »vijfianasamtanae sei: ein Komplex oder eine 
Serie von BewuBtseinsvorgangen, wahrend nach der orthodoxen Lehre Vijfiana, 
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wirkt er iiber das Grab hinaus. Dies Individuum, das dann stirbt, 
kann freilich nicht neu erstehen. Auch nicht durch »Seelenwande- 
rung«. Denn eine Seelensubstanz gibt es nicht. Aber der »Durst« 
laBt, wenn ein »Ich« im Tode zerfallt, sofort ein neues Ich zu- 
sammenschieBen, belastet mit dem Fluch der unentrinnbaren 
Karman - Kausalitat, die fir jedes ethisch relevante Geschehen 
einen ethischen Ausgleich verlangt1). Durst allein hemmt, rein als 
solcher, die Entstehung der erlésenden, zur géttlichen Ruhe 
fihrenden, Erleuchtung. In diesem spezifischen Sinn wird alles 
Begehren in jener intellektualistischen Wendung, welche in 
irgendeiner Form alle Erlésungsreligionen Asiens auszeichnet, 
mit »Unwissenheit« (Avidya) gleichgesetzt. Dummheit ist die 
erste, Sinnlichkeit und béser Wille sind erst die zweite und dritte 
der drei Kardinalsiinden. Die Erleuchtung aber ist nicht ein freies 
gottliches Gnadengeschenk, sondern Lohn unausgesetzter medi- 
tierender Versenkung in die Wahrheit, zur Ablegung der groBen 
Illusionen, aus denen der Lebensdurst quillt. Wer dadurch jene Er- 
leuchtung erlangt, der genieBt — darauf kommt es an — im 


der Gedanke, weil Sitz der Ich-Individualitat, als Einheit galt. (Vgl. de la Vallée- 
Poussin, Journal Asiat. 9. Ser. 20, 1902). ~ 

1) Diese Konsequenz wird u.a. in den »Questions of King Milindaé (III, 
5, 7) gelehrt. Das Karman lastet auf der infolge des Handelns und Tuns der 
untergehenden Individualitat entstandenen neuen, die an sich mit jener alten 
nichts gemein hat, auBer daB sie durch den ungeléschten »Durst«¢ jener nach wei- 
terer Existenz gezwungen wurde, ihrerseits sich zu bilden. Die Konstruktion 
war geboten, weil die Karmanlehre als Grundlage alles Leidens und der Existenz 
selbst ganz auBer Frage stand und es sich nur darum handelte, in deren Rahmen 
eine befriedigende Konstruktion zu geben. Was denn eigentlich letztlich der 
Erlésungsbedirftige fir ein Interesse daran habe, das Entstehen eines ihm 
in jeder Hinsicht schlechterdings fremden Wesens nach seinem Tode zu hindern, 
wurde daher gar nicht gefragt. SchlieBlich gilt ja aber das gleiche fir die, wie 
alle Dokumente zeigen, so massive Seelenwanderungsfurcht der Inder iberhaupt. 
Wirklich streng ist im Buddhismus jener Standpunkt nicht festgehalten worden. 
DaB der vor dem Eingehen 1m Nirvana stehende Erleuchtete allwissend ist und 
rickwarts die ganze Reihe seiner Wiedergeburten iiberschaue, ist eine schon 
ziemlich friihe buddhistische (und nicht nur buddhistische) Lehre. Vor allem aber 
findet sich in den literarischen und monumentaJen Quellen auch der alten 
(Hinayana-) Buddhisten die Seelenwanderung ganz in hinduistischer Art —eben als 
eine » Seelenwanderung« — behandelt. — Was die Karman-Lehre anlangt, so 
sind spater die Qu. of King Milinda bemiht, fatalistische Konsequenzen hintan- 
zuhalten. Entsprechend dem Grundsatz, da8 die Erérterung unlosbarer meta- 
physischer Probleme »Dursts und also heilsschadlich sei, wird gelehrt: niemand 
wisse, wie weit sich der Einflu8 des Karman erstrecke. Jedenfalls sei nicht jeg- 
liches Ungemach — etwa ein Splitter im Fu8 Buddhas — Folge von Karman. 
Denn auch die auBere Natur habe ibre eigene Gesetzlichkeit. — Karman scheint 
sich also wesentlich auf die soteriologischen Interessen der Seele: auf Leben 


und seelisches Leiden, zu beziehen. a 
15 
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Diesseits die Seligkeit. Hohe Siegesfreude ist daher der Ton, 
auf den die Hymnen des alten Buddhismus gestimmt sind. Der 
»Arhat«, welcher am Ziele der methodischen kontemplativen 
Ekstase angelangt ist, ist frei von Karman?) und fihlt sich °) 
erfiillt von einem starken und zarten (gegenstands- und also be- 
gierdelosen) Liebesempfinden, frei von irdischem Stolz und phari- 
sdischer Selbstgerechtigkeit, aber getragen von unerschiitter- 
lichem, die Dauer des Gnadenstandes verbiirgendem Selbstver- 
trauen, frei von Furcht, Siinde und Tauschung, frei von Sehn- 
sucht nach der Welt und — vor allem — nach einem jenseitigen 
Leben. Er ist dem endlosen Rade der Wiedergeburten inner- 
lich entronnen, dessen Darstellung in buddhistischen Kunst- 
werken die christliche Holle vertritt. Man kénnte in der Rolle, 
welche das »Liebesempfinden« in dieser Schilderung des Zu- 
standes des Arhat spielt, einen »feministischen« Zug vermuten. 
Allein das ware falsch. Die Erlangung der Erleuchtung ist eine Tat 
des Geistes und verlangt die Kraft reiner »interesseloser« Kontem- 
plation auf der Basis rationalen Denkens. Das Weib aber ist wenig- 
stens der spateren buddhistischen Doktrin nicht nur ein irratio- 
nales, der héchsten Geisteskraft unfahiges Wesen, die spezifische 
Versuchung fiir den nach der Erleuchtung Strebenden, — es 
ist vor allem jener »objektlosen« mystischen  Liebes- 
stimmung gar nicht fahig, welche den Zustand des Arhat psycho- 
logisch charakterisiert. Ein Weib wird vielmehr, wo immer sich 
Gelegenheit bietet, in Stinde verfallen. Und wo sie, trotz der ge- 
gebenen Gelegenheit, einmal nicht siindigt, da kommt sicherlich 
irgendwelchen konventionellen oder anderen egoistischen Er- 
wagungen das Verdienst dafiir zu. So die ausdriickliche Auffas- 
sung spaterer mOénchischer Moralisten. Der Meister selbst hat 
sich anscheinend nicht so geduBert. Im Gegenteil finden wir in 
der Friihzeit des Buddhismus — wenigstens nach der Legende — 
in der Umgebung des Meisters selbst ganz ebenso wie in allen 
Intellektuellen-Sekten der damaligen, in jeder Hinsicht noch 
weniger konventionell gebundenen, Zeit, Frauen, auch solche die 
wandernd die Lehre ihrer Meister verkiindigten. Die hédchst 
subalterne Stellung des buddhistischen Nonnenordens, der den 
Monchen durchaus untergeordnet ist, wird daher Produkt der 


*) Sein Handeln erzeugt als Folge nicht Karman, sondern nur » Kiriyas, 
welches nicht zur Wiedergeburt fihrt. 

2) Die Schilderung der psychologischen Qualitaten des Gnadenstandes 
in den Buddha selbst zugeschriebenen Reden (Neumann, Reden des Gautama 
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spateren spezifischen klésterlichen Entwicklung sein!). Jene 
Unbefangenheit des intersexucllen Verkehrs der Intellektuellen- 
kreise bedeutete aber sicherlich keinerlei »femininen« Charakter 
der Botschaft des Meisters selbst. Diese verwirft irdischen Stolz 
und Selbstgerechtigkeit. Aber nicht zugunsten von erbaulicher 
Selbstdemiitigung oder gefiihlsmaBiger Menschenliebe im christ- 
lichen Sinn. Scndern zugunsten m4dnnlicher Klarheit iiber den 
Sinn des Lebens und der Fahigkeit, in »intellektueller Recht- 
schaffenheit« die Konsequenzen daraus zu ziehen. Ein »soziales« 
Empfinden vollends im Sinn einer Sozialethik, welches mit dem 
sunendlichen Wert der einzelnen Menschenseele« operiert, muBte 
einer Erlésungslehre so fern wie méglich liegen, welche in jenem 
auf die »Seele« gelegten Wertakzent ja gerade lediglich die eine 
groBe verderbliche Grundillusion wiederfinden konnte. Auch die 
spezifische Form des »Altruismus« des Buddhisten: das universelle 
Mitleid, ist lediglich eine der Stufen, welche das Empfinden 
durchlauft beim Durchschauen der Sinnlosigkeit des Existenz- 
kampfs aller Individuen im Lebens-Rad, ein Kennzeichen 
fortschreitender intellektueller Erleuchtung, nicht aber Aus- 
druck aktiver Briiderlichkeit: es wird in den Regeln fiir die 
Kontemplation ausdriicklich dazu bestimmt, durch den kihlen, 
stoischen Gleichmut des Wissenden als Endzustand ersetzt 
zu werden, Natiirlich wirkt es héchst sentimental, wenn jener 
siegreiche buddhistische Konig (9. Jahrh.) zu Ehren Buddhas 
seine Elefanten frei l4Bt, welche nun, wie die zitierte Inschrift 
besagt (Ind. Ant. XXI, 1892, S. 253) »mit Traénen in den Augen« 
ihre Genossen in den Waldern wieder aufsuchen. Indessen jene 
Konsequenz aus dem »Ahimsa«ist an sich ein rein forinaler Akt, — 


Buddha) sprechen (I. Teil, 2. Rede) von »Tiefsinn«, »Heiterkeit«, »Lindheite, 
»Innigkeit«, »Gleichmut« auf Grundlage der Einsichi, von dem Fehlen der Hof- 
fart, aber auch jeder matten Miidigkeit (I. Teil, 8. Rede), von »innerer Meeres- 
stille« und »Einheit des Gemiits« in einer »aus Selbstvertiefung geborenen seli- 
gen Heiterkeit« (III. Teil, 6. Rede), in dem durch Arbeit an sich selbst (I. Teil 
2. Rede) erlangten BewuBtsein: »Dies ist das letzte Leben und nimmer gibt’s 
ein Wiedersehn.« 

1) Schon relativ alte Quellen, wie das Tschullavagga, haben allerdings dem 
Meister selbst die unbedingte Ablehnung der Frauen untergeschoben: nur den 
Bitten seiner Tante und Pflegmutter Mahapyapati haben diese es zu danken, 
daB sie tiberhaupt in subalterner Art zur Heilssuche zugelassen werden Indessen 
mit anderen Quellen ist diese Annahme schwer vereinbar, und es ist bei einem 
Moénchsorden wabrscheinlicher, da® er die (relative) intersexuelle Freiheit der 
alten vornehmen Kschatriya »Salons¢e spater wegretouchiert hat, als das Umge- 
kehrte. 
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wie die modernen Tierspitaler und Tierpensionen der Kloster. 
Und »Trinen« waren wenigstens der Friihzeit des alten Buddhis- 
mus relativ sehr fremd und flossen in Indien allgemein erst 
mit der pietistischen (bhakti-) Frommigkeit reichlicher. — 

Fiir die Charakterisierung des buddhistischen Erlosungs- 
typus in seinen Wirkungen auf das Verhalten nach auBen hin 
ist folgendes entscheidend. Die Versicherung des Gnaden- 
standes, das Wissen also um die eigene endgiiltige Erlésung, wird 
nicht durch Bewahrung in irgendwelchem — »innerweltlichen« 
oder »auBerweltlichen« — Handeln, in »Werken« welcher 
Art immer, sondern im Gegenteil in einer aktivitatsfremden 
Zustandlichkeit gesucht. Dies ist ausschlaggebend fur 
die gesamte Stellung des »Arhat«-Ideals zur »Welt« des rationalen 
Handelns: es gibt von jenem zu diesem keine Briicke. Und eben- 
sowenig zu einem im aktiven Sinn »sozialen« Verhalten. Die Er- 
lésung ist eine absolut individuelle Leistung des Einzelnen aus 
eigener Kraft1). Niemand und insbesondere. keine soziale Ge- 
meinschaft kann ihm dabei helfen: der spezifisch asoziale Cha- 
rakter aller eigentlichen Mystik ist hier auf das Maximum ge- 
steigert. Eigentlich erscheint es schon als ein Widerspruch, 
daB der Buddha — dem die Stiftung einer »Kirche« oder auch 
nur einer »Gemeinde« ganz fern lag und der fiir sich ausdriicklich 
die Méglichkeit und die Pratension, eine Ordensgemeinschaft 
»leiten« zu kénnen, ablehnte,— immerhin doch einen »Orden« 
ins Leben gerufen hat, — sofern diese Stiftung nicht vielleicht 
hiér, wie im Christentum, vielmehr lediglich eine Schépfung seiner 
Schiller war, Nach der Legende hat der Buddha auch die Ver- 
kiindung seiner Erlosungslehre nicht aus eigenem Antrieb, son- 
dern auf besondere Bitte eines Gottes auf sich genommen.. Die 
alte Ordensgemeinschaft bot den Briidern in der Tat nur beschei- 
dene Nachhilfen in Gestalt von normgemafer Lehre und Auf- 
sicht fiir den Novizen, Erbauung, Beichte und BuBe fiir den Voll- 
monch, Sie scheint im wbrigen vor allem der Fiirsorge fiir die 
standesgemaBe »Wohlanstandigkeit« des Verhaltens der Ménche 
zu dienen, um deren Charisma nicht vor der Welt kompro- 


*) »Sucht nicht nach einer Zuflucht bei irgend jemand auBer bei euch 
selbst« hei8t es im Mahaparinibhana Sutra (II, 31—35, S. B: of the East XI, 
S. 35 ff., auch deutsch bei Schulze, Das rollende Rad S. 96 ff. , Speziell S. 97). — 
Der Gegensatz des Buddhismus gegen das Christentum ist ended in zahlreichen 
Stellen von Oldenbergs Schriften, schén herausgearbeitet auch in v. Schréders 
*Reden und Aufsatzen« (S: 109). 
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mittieren zu lassen. Im wbrigen ist, wie bald zu erértern, mit 
der gréBten Konsequenz und Absichtlichkeit die Organisation 
dieser sozialen Gemeinschaft und die Gebundenheit des Einzelnen 
an sie »minimisiert«. 

Da8 die Erlésung:selbst nur der Weltflucht in Aussicht. ge- 
stellt wurde, entsprach an sich den indischen Gepflogenhei- 
ten, folgte aber beim Buddhismus aus dem ganz speziellen 
Charakter der Erlésungslehre. Denn eine Erlésung aus dem 
endlosen Kampf des individuell Geformten um seine. stets 
gleich hoffnungslos verlorene Existenz zum Eingehen in die 
Unverganglichkeit der Ruhe war ja nur durch die Abwendung 
von allem und jedem mit der Welt der Verganglichkeit und des 
Kampfes um die Existenz verbindenden »Durste« erreichbar. 
Sie konnte selbstverstaéndlich ausschlieBlich dem »hauslosen« 
(pabbajita, d.h. dem wirtschaftslosen) Stande, nach der Gemeinde- 
lehre nur den wandernden Jiingern (spaiter: Ménche, Bhikkshu 
genannt) zugdnglich sein. . Die Staénde der »Hausbewohner« 
waren dagegen fiir die Gemeindelehre, — dhnlich etwa wie die 
tolerierten Unglaubigen im Islam, — im Grunde ausschlieBlich 
dazu da, den Buddhajiinger, der den Gnadenstand zu erwerben 
trachtet, bis zu seiner Erreichung durch Almosen zu sustentieren. 
Heimatlos wandernd, besitzlos, arbeitslos, sexuell und gegentiber 
Alkohol, Gesang und Tanz absolut enthaltsam, streng vege- 
tarisch, unter Meidung von Gewiirzen, Salz, und Honig, vom 
schweigenden Bettel von Tir zu Tiir lebend, im wtbrigen der 
Kontemplation hingegeben, sucht er die Erldsung vom Daseins- 
durst. Die materielle Unterstiitzung des Erlosungsuchenden 
und nur sie war letztlich die héchste Verdienstlichkeit und Ehre, 
die dem »Upasaka« (»Verehrer« Laien+)) zuganglich ist. Die 
Zuriickweisung seiner Almosen durch Umkehrung der Bettel- 
tépfe war die einzige Strafe, die ihm von den Ménchen drohte. 
Upasaka aber war jeder, der sich als solcher betitigte. Eine offi- 
zielle Anerkennung gab es dafiir urspriinglich gar nicht. Spater 
wurde die Erklarung: seine Zuflucht zum Buddha und zu der Ge- 
meinde (der Ménche) zu nehmen, als geniigend behandelt. Wah- 
rend fiir die Ménche ganz eindeutige Sittenregeln bestehen, be- 
schrankt sich der Stifter fiir die frommen Verehrer auf wenige 
empfehlende, und erst spater allmahlich zu einer Art von Laienethik 


1) Der Ausdruck ist technisch und findet sich in offiziellen Inschriften 
(z. B. J. R. A. S, r9r2, S. 119 und oft). 
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ausgebaute Ratschlage. »Consilia evangelica« gab es hier also 
nicht fiir die opera supererogatoria der Begnadeten, wie im Chri- 
“stentum, sondern gerade umgekehrt als Unzulanglichkeits- 
ethik der Schwachen, welche die volle Erlosung nicht suchen wollen. 
Sie entsprachen in ihrem urspriinglichen Inhalt ungefahr dem 
Dekalog, jedoch mit umfassenderem, auf alle Verletzung lebender 
Wesen erstreckten, Sinn des Tétungsverbots (Ahimsa) und des 
Gebots der unbedingten Wahrhaftigkeit (im Dekalog bekanntlich 
nur fiir das Gerichtszeugnis verlangt), und mit ausdricklicher 
Verpénung der Trunkenheit. Fir die getreue Innehaltung 
dieser Gcbote der Laiensittlichkeit (insbesondere der 5 Kardinal- 
verbote: nicht téten, nicht stehlen, nicht ehebrechen, nicht ligen, 
nicht sich berauschen) werden dem frommen Laien innerwelt- 
liche Giter: Reichtum, ein guter Name, gute Gesellschaft, 
Tod ohne Angst und die Besserung seiner Wiedergeburtschancen 
in Aussicht gestellt. Giinstigenfalls also: die Wiedergeburt in 
jenem ebenfalls verganglichen G6tterparadies, welches der zum 
Eingang in Nirvana Erléste verschmaht, welches aber dem Welt- 
kind besser zusagen mochte als jener vom Buddha in seiner 
naheren Bestimmtheit vielleicht problematisch gelassene, von 
der alteren Lehre aber zweifellos mit absoluter Vernichtung gleich- 
gesetzte Zustand!). Der alte Buddhismus des Pali-Kanons 
war also lediglich standische Ethik, oder richtiger: Kunstlehre, eines 
kontemplativen Ménchtums. Der Laie (»Hausbewohner«) kann 
nur die »niedere Gerechtigkeit« (Adi-brahma-chariya) iiben, 
nicht, wie der »Ehrwiirdige« (arhat) die entscheidenden Erlé- 
sungswerke. — 

Es ist nun freilich sehr fraglich, ob die Lehre Buddhas von 
Anfang an als eine »Ménchs«-Religion gedacht war. Oder 
vielmehr: es ist so gut wie ganz sicher, daB sie dies keineswegs 
war. Es ist eine offenbar alte Tradition: daB der Buddha bei 


1) DaB fir den alten Buddhismus Nirwana wenigstens nach dem Tode 
wirklich gleich »Verweheng, »Ausléschen« der Flamme, und nicht gleich einem 
traumlosen Schlaf (wie meist im Hinduismus) oder gleich einem Zustand unbe- 
kannter und unaussprechbarer Seligkeit war, dafir sprechen hinlangliche An- 
zeichen. Noch in den Milinda-Fragen, welche (IV, 8, 69) Nirwana zweideutig 
als einen Zustand schildern, dessen Kihle den Lebensdurst stille, eine Arznei, 
grenzenlos wie der Ozean, welche Alter und Tod ende, eine Quelle der Schénheit 
und Heiligkeit, ewig, glanzvoll, die Vollendung aller Winsche, wird doch (LViers 
12 f.) betont: die Verehrung der Reliquien Buddhas bedeute nicht, daB Buddha sie 
entgegennehme. Er sei mit jeglicher Spur aus dem Dasein ausgeléscht und man 
verehre sie vielme': zur Anfachung des eigenen Feuers. Freilich ist die Briicke 
vom Nichtsein zur Uebersein in aller Mystik leicht geschlagen. 
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Lebzeiten zahlreiche Laien, die nicht in einem Orden lebten, zum 
Nirvana habe gelangen lassen. Und es wird auch in den Fragen 
des Kénigs Milinda noch gelehrt, daB ein Laie Nirvana wenig- 
stens, wie ein gelobtes Land, von Angesicht zu Angesicht erschauen 
kénne. Dabei wird auch die Frage erdrtert, wie jemals Erlésung 
von Laien durch Buddha méglich gewesen sei und warum der Bud- 
dha dessenungeachtet doch einen Monchsorden gestiftet habe !). 

Die Gemeinde Buddhas war naturgemaB zunadchst die Ge- 
folgschaft eines Mystagogen, jedenfalls mehr eine soteriolo- 
gische Schule als ein Orden. Die Diskussionen der Fachleute 2) 
machen wahrscheinlich, — was schon an sichnaheliegt —, daB 
nach Buddhas Tode die niachsten Schiiler zunachst, gegeniiber 
ihren Anhangern, eine ahnliche Stellung eingenommen haben, 
wie Buddha zu ihnen selbst: sie waren ihre spirituellen Vater, in 
der tiblichen indischen Terminologie: Guru, und maBgebende 
Interpreten seiner Lehre. Auf dem Konzil von Vaicali, welches 
zum Schisma fihrte, hatte man einen hundertjahrigen Schiiler 
des Ananda, des Lieblingsschiilers des Meisters, herbeigeholt: 
den »Vater der Gemeinschaft«. Formelle Bestimmungen dariiber, 
wer in den spater, zur Schlichtung von Lehr- und Disziplin- 
streitigkeiten, gelegentlich berufenen »Konzilien«, den univer- 
sellen Versammlungen der Gemeinschaft, zu sitzen das Recht 
habe, fehlten zweifellos und von einer »Abstimmung« in unserem 
Sinn war keine Rede. Autoritat entschied. Das Charisma der 
Arhatschaft, des siindlosen und daher mit magischen Kraften 
ausgestatteten Erlésten, war das entscheidende Merkmal: frei- 
lich aber hatte schon einer der vom Buddha selbst zugelassenen 
Schiiler *) ein Schisma verschuldet. Irgendwelche »Regeln« 
hatte der Buddha wohl sicher von Fall zu Fall gegeben: es wird 
gesagt, daB diese nun, nach seinem Tode, der unpersénliche »Herr« 
der Gemeinde sein sollten. Unsicher ist nur, ob eine systematische 
Ordensregel, wie das spatere Pratimokscha es war, schon von 
ihm selbst stammte. Die unvermeidliche Disziplin erzwang 
dann festere Formen. Und ein Orden wurde die Gemeinschaft, 
weil wichtige Teile der Lehre als Geheimlehre tiberliefert wur- 


1) Q. of, K. Milinda Buch VI. Der Orden, wird geantwortet, fordere die 
Tugend und alle, die Buddha als Laien zur Erldsung habe gelangen lassen, seien 
wenigstens in einem friiheren Leben Ménche gewesen. 

2) Minayeff, H. Oldenberg, de la Vallée Poussin. S. daritber abschlies- 
send den letztgenannten in Ind. Ant. 37 (1908), S. 1 ff. 

3) S, tiber ihn Q. of K. Milinda IV, 1, 2 ff. 
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den +), wie in den meisten alten Soteriologien Indiens. Es war 
ein Zugehérigkeitsmerkmal erwiinscht. Schon bald nach Buddha 
mu8 der Orden mit Kopfschur und gelber Tracht konstituiert 
gewesen sein und nur in der relativ immerhin lockeren Organisa- 
tion erhielt sich die Spur des einstigen freien Gemeinschafts- 
charakters der alten Laien-Jiingerschaft. Es stand sehr bald 
fest, daB man zur vollen Einsicht #) und zur Arahat-Wiirde nie- 
mals gelangen konnte, ohne fdérmlich Monch geworden zu 
sein==).. ; 
Eine rationale Wirtschaftsethik konnte eine derartig Ordens- 
religion nicht-entwickeln. Sie ist, wie schon jetzt bemerkt sein 
mag, auch spiter nicht daraus entwickelt worden, als der alte 
Buddhismus schon auf dem Wege war, im »Mahayana« (»groBen 
Schiff«, zum andern Ufer: der Erlésung, namlich) im Gegen- 
satz zum rein m6nchischen »Konventikel«-Buddhismus: Hinayana 
(»kleines Schiff«) eine Laienreligion zu entwickeln. So werden im 
Lalitavistara dem frommen und gebildeten Laien (arya) zwar | 
Ratschlage gegeben, wie er in seinem Berufe (magra) vorwarts 
kommen kénnte, aber in 4uBerst — und (wegen der Ablehnung 
der Werkheiligkeit) wohl absichtsvoll — unbestimmter Form. 
Es fehlen dabei »asketische« Regeln. In dem Dekalog der hindui- 
stischen Yoga-Sutra gehdrt zu den sozialethischen und also 
allgemeinverbindlichen Lebensregeln (den 5 »yamas«) auch Ge- 
ringschatzung von Reichtum und Geschenken, zu den soterio- 
logischen individual-ethischen Regeln der hdheren, geistlichen 
Ethik (den 5 niyamas) Geniigsamkeit und ethische Strenge. 
Der tbliche spatere buddhistische »Dekalog« (dagagila) erwahnt 
1) DaB dies mindestens zeitweise der Fall war, ergibt sich aus Q. of K. 
Milinda IV, 4, 6 (vgl. IV, 3, 4.). DaB es nicht das Urspriingliche war, zeigt sich 
darin, daB in Ceylon auch die Laien die Vinaya-Texte lasen. Auch die Aufzah- 
lung der Klassen, welche nicht zur Einsicht gelangen konnen, selbst wenn sie kor- 
rekt leben (IV, 8, 54): Tiere, Kinder unter 7 Jahren, Haretiker, Vater- und 
Muttermérder, Morder von Arhats, Schismatiker, Apostaten, Eunuchen, 
Hermephroditen, nicht rehabilitierte Todsiinder usw. schlieSt eigentlich aus, da8 
von jeher nur Ménchen die Erlésung zuganglich gewesen ware. 
*) Q. of K. Milinda IV, 1, 28 ergibt deutlich, daB nur ein Ménch Schis- 
matiker werden konnte, weil nur ein solcher die Lehre ganz kannte. 
%) Q. of K. Milinda a. a. O. (eventuell also’: ohne es in einem friiheren Leben 
einmal gewesen zu sein). Ein Laie, der die Arhat-Wiirde erreicht, kann (nach 
IV, 3, 4) nur entweder am gleichen Tage sterben oder Ménch werden: Auch der 
unwurdigste Ménch empfangt von dem wiirdigsten Laien Verehrung deshalb, 
weil nur der Monch Trager der Tradition der Ordensregel ist. Am Anfang des 


Kapitels werden die Kschatriya verherrlicht. Das alles deutet auf die Umwand- 
lung einer urspriinglichen Laiengemeinschaft in einen Ménchsorden. 
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dagegen von jener asketisch negativen Beziehung zum Reich- 
tum nichts, sondern beschrankt die 5 allgemein geltenden Ver- 
bote auf: Téten, Stehlen, Unzucht, Liige und AlkoholgenuB, 
wahrend den Aspiranten des geistlichen Standes auBerdem das 
Essen auBerhalb der erlaubten Zeit (einmal taglich), die Teil- 
nahme an weltlichen Vergniigungen, Putz- und Schmuckgebrauch, 
weiche Betten und Annahme von Geldgeschenken absolut ver- 
boten sind. Die spateren buddhistischen Suttas, welche sich ein- 
gehender mit der Moral befassen (oft werden die betreffenden 
Lehren, statt dem Buddha selbst, dessen Schiiler Ananda in 
den Mund gelegt), suchen allerdings die Laienmoral als eine »Vor- 
stufe« der hdoheren, geistlichen Ethik zu behandeln. Innerhalb 
der stufenweise von der »niederen« zur »hdheren« Moral auf- 
steigenden Sittenlehre wird die Verschmahung von Putz und die 
Enthaltung von der Teilnahme an Schauspielen und Wett- 
kampfen fiir die »hohere« Moralstufe empfohlen. Aber diese 
»héhere« Moral fiihrt — das ist das Entscheidende — nicht zu 
zunehmend ratienaler Askese (auBerweltlicher oder innerwelt- 
licher) und positiver Lebensmethodik. Denn jede »Werkheiligkeit« 
(kriyavada, karmavada) ist und bleibt verketzert. Sondern 
gerade uingekehrt tritt die aktive »Tugend« im Handeln immer 
starker zuriick gegeniiber der »cila«, der Ethik des Nicht- 
Handelns zum Zweck der Abstreifung von »rajas« (»Antrieb«) 
zugunsten der reinen Kontemplation. In den Schriften der 
orthodoxen »siidlichen« (Hinaydna)-Buddhisten wird dem 
Mcister selbst ausdriicklich das Anerkenntnis in den Mund gelegt: 
daB seine Ethik »dualistisch« sei, sowohl Quietismus als Werk- 
tatigkeit lehre. Aber die Art der angegebenen Lésung des Wider- 
spruchs: Quietismus in bezug auf schlechtes, Werktatigkeit 
in bezug auf gutes Wollen, ist geistliche Sophistik. In Wahrheit 
klafft der Widerspruch zwischen: Ethik des Handelns und: Kunst- 
regeln der Kontemplation unlésbar und nur die ‘letztere gibt 
die Erlésung. Die buddhistische Ménchsethik ist eben nicht, 
wie die spatere christliche, ein auf besondere Gnadengaben 
gestiitztes rational-ethisches Ueberbieten des in den sozialen 
Ordnungen verlaufenden, »innerweltlichen« ethischen Handelns, 
sondern sie verlauft nach der gerade entgegengesetzten, prinzipiell 
asozialen, Richtung. Und deshalb ist ein wirklicher Ausgleich 
zwischen Welt- und Monchsethik im Wege der »standischen« 
Relativierung, wie sie Bhagavata-Glaube und Katholizismus 
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unternehmen konnten, niemals auch nur soweit gelungen wie 
dort. Die auf Laien zugeschnittene spatere Soteriologie konnte 
schon deshalb nicht den Weg einer innerweltlichen puritanischen 
Askese, sondern nur den einer sakramentalen, hagiolatrischer, 
idolatrischen oder logolatrischen Ritualreligiositat einschlagen. 
Immer blieb jedenfalls der Satz bestehen: »wer schéne Taten 
verrichten will, werde kein Ménch«. Im alten Buddhismus vol- 
lends fehlte auch fast jeder Ansatz einer methodischen Laiensitt- 
lichkeit. Der Laie soll bei der Annahme versprechen: Mord, Un- 
reinheit, Liige und Trunk zu meiden. Wie alt diese Gebote sind, 
ist indessen nicht ganz sicher. Gewisse Gewerbe galten friih 
aus religidsen Griinden fiir den Updsaka als unstatthaft: Waffen-, 
Gift- und Alkoholhandel (ahnliche wie gewisse mit heidnischen 
Kulten zusammenhangende Gewerbe in der alten Christenheit), 
der im ganzen Hinduismus als bedenklich geltende Karawanen- 
handel iiberhaupt, der (fiir die Sexualmoral gefahrliche) Sklaven- 
handel und das Schlachtergewerbe (als Verletzung des Ahimsa). 
Von diesen Gewerben also waren wenigstens korrekte Laien aus- 
geschlossen. Aber die spezifische Verwerflichkeit der Acker- 
bauarbeit fiir den Monch (wiederum wegen des Ahimsa: der 
Perhorreszierung der beim Pfliigen und Hacken unvermeidlichen 
Verletzung irgendwelcher lebender Wesen, die ja im Kreislauf 
der Wiedergeburten mit dem Menschen vergemeinschaftet sind) 
hinderte diesen keineswegs, Ackerbauprodukte als Almosen 
anzunehmen: sie hat die Laienwirtschaft iiberhaupt nicht be- 
einfluBt. Ebensowenig hatte die auBerst scharfe Ablehnung jedes 
Geldbesitzes fiir die Moénche Bedeutung fiir die Laiensittlichkeit. 
Irgendein individualsittlicher oder sozialethischer Protest gegen 
Reichtumserwerb oder Luxusverbrauch findet sich, soweit die 
Weltsittlichkeit in Betracht kommt, im 4Altesten Buddhismus 
nicht. Auch nicht in jener Art von Empfehlung der Geringschatzung 
der Eitelkeit der Welt, also auch von Reichtum und Putz, wie sie 
die zitierten spitern Suttas enthalten. Denn nicht ein Unrecht 
sondern eine Versuchung, dem »Durst« 2u verfallen, sind jene 
Dinge. Im Gegenteil wurde ja der Reichtum als solcher, wie wir 
sahen, als eine Frucht der Laiensittlichkeit verheiBen, und die 
»Unterweisung des SigAla« verpflichtet die Eltern ausdriicklich, 
ihren Kindern ein Erbteil zu hinterlassen. Irgendeine religidse 
Pramie auf ein bestimmtes dkonomisches Verhalten fehlt auch 
sonst in jeder Richtung vdllig. Es fehlte zundchst auch jedes 
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Mittel der Kontrolle der Laiensittlichkeit. Die einzige urspriing- 
liche schon erwahnte Strafe der PUmkehrung des Almosentopfs« 
war nicht fir Laster, sondern ausschlieflich fiir Verletzung der 
Achtung gegen die Ménchsgemeinde in Aussicht gestellt. Gerade 
die Altesten, vielleicht auf den Stifter selbst zuriickgehenden 
Regeln haben ganz ausschlieBlich diesen Sinn. Es gab ur- 
spriinglich fiir die Laien weder Beichte noch Kirchenzucht, weder 
Laienbriider noch Tertiarier. 

Die buddhistische Ménchssittlichkeit ihrerseits, aber kennt 
nicht nur die Arbeit nicht, sondern auch von den sonst iiblichen 
asketischen Mitteln nur Nachhilfen, gerichtet auf Vertiefung 
der Kontemplation, Erbauung, Sicherung der wachen Selbst- 
kontrolle durch Beichte und Ermahnung des Schiilers durch den 
Lehrer, des an Anciennitat jiingeren durch dltere Ménche. Jede 
Form einer rationalen Askese lehnt der Buddhismus ab. Wie 
nicht jede rationale Askese »Weltflucht« ist, so ist auch nicht jede 
»Weltflucht« rationale Askese: — davon kann man sich:an 
diesem Beispiel tiberzeugen. — Weil fiir den Buddhismus der 
»Durst« nach einem Jenseits ganz ebenso ein Haften an der Welt 
ist, wie der Durst nach dem Diesseits, so steht auch mit der 
Hingabe an das diesseitige Gliick die asketische werkheilige Selbst- 
abt6tung um eines jenseitigen Gliicks willen auf gleicher Stufe. 
Beiden gegeniiber betritt der Buddha den »mittleren Pfad«. 
Der groBe Wendepunkt in seinem Leben war, nach der darin wohl 
sicher zuverlassigen Ueberlieferung, das Aufgeben der in der indi- 
schen soteriologischen Methodik hoch ausgebildeten Versuche, 
durch Unterernéhrung und andere physiologischen Mittel den 
Leib zugunsten der Erlangung eines ekstatischen Charisma ab- 
zutoten. Darin steht also der Buddhismus entwicklungsgeschicht- 
lich der jesuitischen Ablehnung der Mittel der alten Ménchs- 
kasteiung nahe1). Gerade diese Neuerung in seiner Lebens- 


2) Viererlei Lebensfiihrungen gibt es, lehrt ein Wort des Meisters: die erste 
bereitet gegenwartiges Wohl und fihrt zum kiinftigen Wehe: sinnliche Lust. Die 
zweite bereitet gegenwartiges Wehe und fiihrt zum kiinftigen Wehe; die sinnlose 
Kasteiung. Diese zwei, also auch die irrationale Askese, fiihren nach dem Tode 
sabwarts«. Gegenwartiges Wehe, kiinftiges Wohl bereitet die dritte dem, der 
— seiner nun einmal so geartet natiirlichen Anlage nach — ein heiliges 
Leben nur »mit Miihe« fiihren kann: er gelangt in den Himmel. Gegenwartiges 
und kiinftiges Wohl bietet die vierte dem, der so veranlagt ist, da®B er zu hef- 
tigem Begehren nicht neigt und die »innere Meeresstille« leicht erreicht. Er ge- 
winnt Nirwana (5. Teil, 5. Rede bei Neumann, Reden des Gautama Buddha.) 
Ganz in jesuitischer Art wird die Ablehnung der irrationalen Kasteiungen 
motiviert in Agvagoshas Buddha Tscharita (Sacred B. of the East 49) VII, 
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fiihrung wurde, ebenfalls nach alter ‘Ueberlieferung, von 
seinen asketischen Genossen ebenso als Bruch der allerelemen- 
tarsten Voraussetzungen der Erlésung empfunden wie Jesu 
anomistisches Verhalten von den Pharisdern. Es trug ihm zu- 
nachst offene MiBachtung und Zweifel an seinen Gnadengaben 
gerade in jenen Kreisen ein. Der unausléschliche HaB der auf 
extreme asketische Abtétung und Werkheiligkeit abgestellten 
jainistischen Ménche setzte an eben diesem Punkt ein. Die 
buddhistische Erldsung ist, wenn man — wie wir es hier tun wol- 
len — »Askese« als rationale Lebensmethodik faBt, prinzipiell 
antiasketisch. Gewi8 schreibt sie einen bestimmten Weg vor, 
auf dem allein man zur Erleuchtung kommen kann. Aber dieser 
Weg ist weder ein verstandesmaBiges Einsehen der — an sich 
ja unendlich einfachen — Lehrsatze, auf denen sie metaphysisch 
ruht, noch ein allmahliches Training zu immer hoherer sittlicherVer- 
vollkommnung. Die Befreiung ist, wie wir sahen, ein durch metho- 
dische Kontemplation nur vorzubereitender plétzlicher »Sprung« 
in. die Zustandlichkeiten der Stufen der Erleuchtung. Das 
Wesen dieses Sprunges ist, daB er den Menschen in seinem inner- 
sten praktischen Habitus in Einklang setzt mit seinen 
theoretischen Einsichten und ihm dadurch die buddhistische 
»perseverantia gratiae« und »certitudo salutis«: die Sicherheit, 
‘von dem »Lebensdurst« definitiv und ohne Rickfall 
erlést zu sein, in diesem Sinn also: »Heiligkeit«, verleiht. Dies 
war, wie alle Ueberlieferungen zeigen, das GnadenstandsbewuBt- 
sein des Buddha selbst. Alle Vorschriften des Buddha sind 
solche fiir die praktische Erreichung dieses Gnaden- 
standes; also gewissermaBen propadeutische Novizenvorschrif- 
ten. — Alle seine eigenen als wahrscheinlich authentisch an- 
zusehenden AeuBerungen: speziell auch iiber den »edlen acht- 
faltigen Pfad«, enthalten nur allgemeine Angaben iiber die rechte 
Erlosungs gesinnung. Und es ist ganz wohl moglich, daB der 
Buddha, ebenso wie Jesus, fiir den Stand der erreichten Gnaden- 
perseveranz (um es christlich auszudriicken) direkt anomistische 
Konsequenzen gezogen hat. Die Gegner (einschlieBlich der mo- 
dernen konfessionellen christlichen Kritiker) haben ihm ja sein 
»Wohlleben« immer wieder vorgehalten, und nach der Ueberliefe- 
rung ist er an verdorbenem Schweinefleisch gestorben. Wie dem 


98 /9: sie stort die Méglichkeit der Selbstbeherrschung und schwAacht die Krafte 
des Korpers, deren man bedarf, um die Erlésung erarbeiten zu kénnen. 
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nun sei, jedenfalls beschrankt sich die buddhistische »Methodik« 
auf die Anweisungen fiir Sicherung des Erfolges der Kontem- 
plation und liegt methodisches HandelIn, es sei um dies- 
seitiger oder jenseitiger Ziele willen, fiir den Buddhismus in der 
Richtung nicht der Erlésung, sondern des »Weltdurstes«, von 
dem er ja gerade Erlésung bringen will. —Es ist vielleicht zweck- 
maBig, die altbuddhistische Soteriologie hier abschlieBend in ratio- 
naler Form so zusammenzufassen, wie dies von modernen euro- 
paisch geschulten:Buddhisten geschieht 2). 

. Die Grundlage dafiir ist die beriihmte Predigt des Bud- 
dha in Benares iiber die vier heiligen Wahrheiten. Die vier 
heiligen Wahrheiten beziehen sich auf 1. Leiden, 2. den Grund 
des Leidens, 3. das Ende des Leidens und schlieBlich, als Mittel 
dazu, 4. den edlen achtfaltigen Pfad. — 1. Das Leiden haftet an 
der Verganglichkeit als solcher und diese an der Individuation. 
Alle Herrlichkeit des Lebens ist nicht nur verganglich, sondern 
ruht auf Kampf mit anderem Leben und entsteht nur auf 
dessen Kosten. — 2. Der Grund alles Lebens und damit 
alles Leidens ist der sinnlose »Durst« (trishna) nach Leben, nach 
Erhaltung der Individualitat, selbst tiber den Tod hinaus in-einem 
yewigen« Leben. Der Glaube an die »Seele«, und an deren Dauer 
ist nur die Folge dieses unstillbaren Durstes mit all den 
Sinnlosigkeiten, die er mit sich bringt. Sie ist auch die Quelle 
des Glaubens an einen »Gott«, der unsere Gebete erhért. — 3. Das 
Ende des Lebensdurstes ist das Ende jenes Leidens an der Ver- 
ganglichkeit und am Leben. Der Weg dazu aber ist — 4. der 
edle achtfaltige Pfad. Seine Stufen sind: Sammadikhi — 
srechte Einsicht« — namlich die zunachst verstandsmabfige, 
dann aber das ganze Leben durchdringende Einsicht darein: daB 
alle Konstituenzien des Lebens von Natur mit den Pradikaten 
des Leidens, der Verganglichkeit und des Fehlens jeglichen»ewigen« 
Kerns (nach Art des brahmanischen Atman, der »Seele«) behaftet 
sind. — Die zweite Stufe ist Sammasankappa, »rechtes Wollen«, der 
erbarmungsvoll wissende Verzicht auf den Genu8 des Lebens, 
der ja iiberall nur auf Kosten anderer Lebender méglich ist. — 


1) Allan Mac Gregor, als Konvertit und Ménch Ananda Maitreya genannt, 
Tbe four noble Truths, Public. of the Buddhasana Samayana Nr. 3 (Rangoon 
2446 der buddh. Aera, 1903). Es interessiert nicht so sehr, ob die primitive Form 
des Buddhismus hier historisch ganz richtig wiedergegeben ist, als: daB die 
Hinayana-Lehre heut diese Interpretation der alten Schriften, welche an sich 
méglich ist, als orthodox gelten 1aBt. 
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Die dritte Stufe ist Sammavaca, »rechte Rede«, die Vermeidung 
unwahbrhaften und lieblosen Redens duich Beherrschung der 
eigenen leidenschaftlichen Natur. — Die vierte Stufe ist Samma- 
kammanta, »rechte Lebensfiihrung«, die Ausschaltung alles Unrei- 
nen und vor allem auch alles Schielens nach Erfolgen und Frich- 
ten des eigenen rechten Tuns, aus dem Handeln. Wer dies voll er- 
reicht hat, der gewinnt die fiinfte Stufe, welche, christlich gespro- 
chen, die certitudo salutis gibt : die nicht mehr verlierbare Heiligkeit 
des Lebens: Samma ajivo. Die gewaltige Anspannung aller seiner 
Krafte im Dienst des heiligen Zieles geben ihm eine seelische Macht 
des heiligen Wollens, welches weit hinausgeht tiber das fiir andere 
Erreichbare: Sammavayano, die rechte »Willensmacht«, die sechste 
Stufe. Wachend nicht nur, sondern auch schlafend hat er sich 
jetzt in der Gewalt, er weiB wer er ist und war. Und dieser innere 
Habitus des heiligen Wissens fiihrt ihn zur siebenten Stufe der 
Vollendung: Sammasati, auf welcher er anderen als heiligen Ge- 
danken und Gefiithlen nicht mehr zugdnglich ist. Und dadurch, 
durch diese schon jenseits des normalen BewuBtseins legende 
Fahigkeit wird er innerlich an die »todentronnenen Gestade« 
Nirwanas getragen: in die rechte Konzentration: Sammasamadhi, 
die letzte und hochste Stufe. 

Auch in dieser schon stark modernisierten +) und also abgeblaB- 
ten Form gibt die Heilslehredoch noch einen Begriff von der prak- 
tisch wesentlichsten Eigenart des Buddhismus: der ganzlichen 
Ausrottung jeder Art von innerweltlicher Motivation im Handeln, 
sei sie nun irrationaler, leidenschaftlicher oder rationaler, zweck- 
bewuBter, Art. Denn ein jegliches rationales Handeln (»Handeln 
mit einem Ziel«) wird dem Prinzip getreu ausdriicklich verworfen. 
Es fehlt also der im occidentalen Ménchtum zunehmend ent- 
wickelte, fiir dessen Eigenart so wichtige Zug zur rationalen 
Methodik der Lebensfithrung auf allen Gebieten au Ber in der 
rein geistigen Systematisierung des konzentrierten Meditierens 
und der reinen Kontemplation. Diese ihrerseits ist freilich zuneh- 


*) Die Modernisierung der Meditationstechnik (Kammasthdna) liegt 
namentlich in der Verwischung des — mit den MaBtaben der modernen Medizin 
gemessen —- immerhin noch stark »pathologischen« Charakters der entschei- 
denden Heilszustandlichkeiten im alten Buddhismus. Die Visionstechnik der 
to Kasinas knipfte an die Tatsache des Nachbilds bei geschlossenen Augen 
an, und die 4 Stadien der eigentlichen Ekstase-fiihrten schon in der zweiten Stufe 
zu einem kinstlich erzengten »torpore, der dann, bei Aufhéren der Ekstase, 
einer als »vollendete Heiterkeit« empfundene Euphorie und als héchstem Stadium 
einem absoluten Indifferenzgefiihl Platz machte. 
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mend bis gu dem in Indien auch sonst gepflegten Raffinement 
fortgebildet worden. Die spdtere Entwicklung nahm aus der 
Yoga-Technik, welche dem Meister selbst wohl sicher bekannt 
war, zahlreiche Nachhilfen auf: von der Atemregelung bis zu 
den Stufenfolgen der Versenkung des Denkens durch den Kursus 
der vierzig Karmasthanas wurden alle Mittel methodisch ratio- 
nalisiert zur sukzessiven Erreichung der vier Rangstufen der Er- 
lésung. 

Die héchste Stufe erlangt nach der Lehre wenigstens der Ge- 
meinde, sahen wir, nur der Monch. Der fromme Laie aber war 
sogar von den einzigen kultusartigen Veranstaltungen dieser 
urspriinglich notwendig ganzlich kultlosen Frémmigkeit: den 
Halbmonatsversammlungen und der Uposdtha-Feier: — es sind 
im wesentlichen rein disziplindre Beichtversammlungen der 
Ménche, — ausgeschlossen. Ihm blieb also nichts als die Vereh- 
rung der Ménche persénlich und der Reliquien durch Stiftung 
von Viharas (Unterkunftshausern, in alter Zeit noch ohne Klo- 
stercharakter), Bau von Stupas mit den daran sich zunehmend 
anschlieBenden Kunstobjekten, an die sich dann bald, als zunachst 
einzig mogliche Form der Laienfrémmigkeit, eigentlicher Re- 
liquienkult anschloB. Gerade die absolute AuBerweltlichkeit 
‘und Kultlosigkeit der Ménchsfroémmigkeit und das Fehlen jeder 
planmaBigen Beeinflussung der Lebensfiihrung der Laien: — ein 
sehr wichtiger Gegensatz des alten Buddhismus gegeniiber dem 
Jainismus, — muBte daher mit Notwendigkeit die Frémmigkeit 
der Laien in die Richtung der Hagiolatrie und Idolatrie 
drangen, wie sie die Mehrzahl der spateren Mahayana-Sekten 
gepflegt hat. Der alte Buddhismus war zwar Zauberktnsten 
durchaus abgeneigt. Aber er hatte die Existenz der »Geisteré« 
(devata) nie bezweifelt, und daraus entwickelte sich sehr bald 
der Geisterzwang und die Kunst der Geomantik 14). Wie leicht 
andererseits der Umschlag von der macenatisch von Fall zu Fall 
versorgten Jiingergemeinschaft zum stiftungsmaBig. mit Bau- 
grund und Baulichkeiten, dauernden Renten, Grundbesitz, 
Sklaven, Horigen ausgestatteten KloSterleben, im Ergebnis also: 
zur klésterlichen Grundherrlichkeit erfolgte, zeigt schon die Ge- 
schichte des alten Buddhismus in Indien und den Nachbar- 
landern und vollends die durchweg auf Klostergrundherrschaft 
ruhende Form, zu welcher, wie noch zu erzadhlen sein wird, der 


2) Vatthuwijja, dem chinesischen Fungschui entsprechend. 
Max Weber. Religionssoziologie II. 16 
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Buddhismus in Ceylon und Tibet gelangte. Als Gegenmittel 
gegen diese in der Tat fast unvermeidliche Entwicklung hat der 
alte Buddhismus neben dem Verbot des Besitzes: — welches aber 
zum mindesten fiir die Kleidervorrate, fiir welche eigene Ver- 
walter von Anfang an vorkamen, durchbrochen war, — das Gebot 
des Wanderns der Ménche und die Ablehnung jeder hierarchi- 
schen oder parochialen, tberhaupt jeder bindenden Organi- 
sation aufrecht erhalten. Die Didzesen (Sima), fiir welche. die 
Halbmonats- und Uposatha-Feiern vom jeweils Aeltesten fiir 
die zufallig darin sich aufhaltenden Ménche angesetzt werdcn, 
waren keine exklusiven Sprengel. Eine Residenzpflicht oder Zu- 
gehorigkeit zu einem bestimmten Kloster gibt es urspriinglich 
nicht. Bei den Versammlungen gilt nur der Vorrang des Alters 
(als Voll-Ménch, nicht: des Lebensalters). Alle »Beamte« sind 
nur technische Hilfskrafte ohne imperium.. Und die spater 
verschwundenen sogenannten »Patriarchen« oder »Vater« der 
alten buddhistischen Kirche waren anscheinend ausschlieBlich 
durch Anciennitat und Charisma qualifizierte Arhats in eirlem 
seiner alten Tradition entsprechend charismatisch geachteten 
Kloster. Ueber ihre Stellung scheint im iibrigen Sicheres nicht 
bekannt zu sein. Da tberdies die Aufnahme in den Orden, nach 
vorgangigem Noviziat: Lehre bei einem Ménch als Directeur 
de l’Ame und formliche Zulassung auf Ansuchen und Empfeh- 
lung des Lehrers, keinerlei dauernde Bindung enthielt, auch 
der Austritt jederzeit frei stand und jedem, dessen Kraft nicht 
ausreiche, empfohlen wurde 1), — so verharrte der Buddhismus, 
alles in allem, infolge dieser absichtlichen, konsequent durchge- 
fuhrten Minimisierung der Bindung und Reglementierung, in 
einer Strukturlosigkeit, welche die Einheitlichkeit der Gemein- 
schaft von Anfang an aufs schwerste gefahrden muBte und auch 
tatsachlich sehr bald zu Haresien und Sektenbildungen gefiihrt 
hat. Das einzige Gegenmittel dagegen: die Berufung von Kon- 
zilien, versagte bald und ist offensichtlich nur durch Unter- 
stiitzung der weltlichen Gewalt méglich geblieben. Es macht den 
Eindruck: daB selbst die wenigen schlieBlich geschaffenen Ele- 


1) ance groLe Lehrer des spateren orthodoxen Buddhismus haben nach der 
Tradition, sogar wiederholt, von der Macht der »Liiste« uberwaltigt, den Austritt 
aus der Gemeinde vollzogen und sich, nachdem den Leidenschaften ihr Recht 
geworden war, wieder aufnehmen lassen. Ein Beispiel in J- Tsing’s Reisebeschrei- 

bung. 34, Nr. 7. Diese Laxheit war allerdings zweifellos Verfallsprodukt un+ 
dem alten Buddhismus fremd. 
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mente einer Organisation und Disziplin, also ciner Ordensstif- 
tung, ebenso auch die Fixierung der Lehre, erst nach dem Tode 
des Stifters, entgegen seinen eigenen Absichten entstanden. 
Es steht aus der Tradition fest, daB Ananda sein Lieblingsjiinger, 
also der »Johannes« des primitiven Buddhismus war. Ebenso 
sicher aber ist den, sei es auch sonst noch so wenig brauchbaren, 
Traditionen tiber das »erste Konzil« (nach seinem Tode) zu ent- 
nehmen: da Ananda von den anderen Jiingern nicht nur bei 
Séite geschoben, sondern als nicht siindenfrei zur BuBe gezwungen 
wurde, und daB andere die Gemeindeleitung in die Hand nahmen, 
— ebenso wie in der urchristlichen Gemeinde. Die primitive 
Moénchsgemeinschaft wollte offenbar weder die spirituelle Suk- 
zession noch tiberhaupt die Aristokratie des Charisma in ihrer 
Mitte aufkommen lassen. Sie betonte deshalb das Anciennitits- 
prinzip der (voll erlésten und also siindlosen) Arhats und auBer- 
dem ein gewisses Mindestma8 von fixierter Ordnung, wahrend 
Ananda vermutlich als Vertreter des ganz organisationsfreien 
charismatischen Pradikantentums galt. Nur nach der Zahl der 
»Was«, die er hat, das heiBt, der seit dem Eintritt in das Kloster 
verflossenen jahrlichen Eintrittsjahreszeiten (also: Jahre), richtete 
sich bis in die Gegenwart der Rang der im iibrigen unterein- 
ander streng gleichgestellten Ménche in orthodoxen birmani- 
schen Kléstern: nach zehn Was (Jahren) wird der Monch ein 
Vollménch. Das ist sicher sehr alte Tradition. — 

Die orthodoxe Lehre der Gemeinde, wie sie noch mehr als’ 
ein Jahrtausend spater. im Hinayana-Buddhismus fortlebte, 
kannte auBer der Anciennitit nur ein ganz unbedingt und 
allerdings héchst wirksam bindendes Strukturelement: die Be- 
ziehung zwischen Lehrer (Upadhyaya) und Schiiler. Der Novize 
hat die strengen Pietatsregeln des indischen Bramacharin gegen- 
iiber seinem Guru einzuhalten. Auch der rezipierte Monch durfte 
noch zu J- tsing’s Zeit (7. Jahrhundert nach Chr.) erst fiinf Jahre, 
nachdem er den Inhalt des Vianya-Kanons nach Ansicht des 
Lehrers vollstandig innehatte, sich iiberhaupt vom Lehrer cnt- 
fernen. Er bedurfte auch dann noch fiir alle und jede Handlung 
der vorherigen Genehmigung des letzteren, dem er keine fiir sein 
Heil wichtige Regung vorenthalten durfte. Erst :zehn Jahre 
nach der vollen Aneignung des Vinaya hérte diese Bevormundung 
auf. Wer aber den Kanon sich vorher ganzlich anzueignen nicht 


fahig war, blieb lebenslanglich unter jener absoluten Vormund- 
ror* 
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schaft. . Gerade die Hinayana-Orthodoxie scheint an dieser 
Pietatsbeziehung besonders streng festgehalten zu haben. 

Die Anhangerschaft des alten Buddhismus in Indien selbst, 
welche die spatere Entwicklung der Kléster zur Grundherrschaft 
und der Erlésungslehre zu einer Laiensoteriologie perhorreszierte, 
rekrutierte sich, vom Stifter selbst angefangen, aus groBen Adels- 
geschlechtern und reichen Biirgern, zwar nicht ausschlieBlich, 
aber vorwiegend. Auch Brahmanen scheinen sich zu finden; aber 
es waren Vertreter der vornehmen Laien bildung der welt- 
lichen Honoratiorenschichten, welche die Mehrzahl seiner Jiinger 
stellten 1). Ansatze zur Entwicklung von Standeskonventionen 
liegen dem entsprechend weit zuriick. Schon die vorgeschriebene 
Form des Bettelns war dem Wiirdegefiihl und guten Geschmack 
eines wohlerzogenen Intellektuellen angepaBt. Niemals waren 
die Jiinger Buddhas eine Horde kulturloser Bettler. Nicht nur 
die Kleidung war von Anfang an im Gegensatz zu anderen 
Sekten anstandig reguliert und auch Gegenstand planmaBiger Vor- 
sorge. Sondern die Anziehungskraft des Buddhismus besonders 
auf die oberen Schichten erklart sich zum Teil wenigstens gerade 
durch seine sorgsame Riicksichtnahme auf Wohlanstandigkeit. 
Das Pratimokkha der siidlichen Buddhisten enthalt eine Fiille 
rein konventioneller Anstandsregeln fiir die Moénche im Verkehr 
untereinander und mit der »Welt«, bis herunter zum Verbot des 
Schmatzens beim Essen. — 

Dem entsprach die innere Eigenart der Lehre. 

Ganz ungeheuer und grundlegend ist — wie man schon mehr- 
fach bemerkt hat (namentlich Oldenberg) — der Unterschied der 
Predigt des Buddha, von der man aus der Tradition immerhin 
eine ungefahre Vorstellung zu gewinnen in der Lage ist, von der- 
jenigen etwa von Jesus einerseits, Muhammed andererseits. 
Die typische Wirkungsform des Buddha ist der sokratische 
~ 1) Das ergeben die literarischen Quellen und Legenden. Es wird auf die 
Zugehérigkeit besonders vornehmer Leute ein erhebliches, Gewicht gelegt. Aber 
sozial exklusiv war der Buddhismus jedenfalls insoweit nie, als die Laien 
in Betracht kamen. In spaterer Zeit finden sich in den buddhistischen Inschriften 
(z. B. der von Buhler in der Ep. Ind. II S. gr ff. zitierten Safici-Inschrift) alle 
Stande vertreten; Adlige und Bauern eines Dorfes, Gildekaufleute (Sheth), ein- 
fache Handler.(Vani), kénigliche Schreiber, Berufsschreiber, kénigliche Werk- 
stattvorsteher (Avesani), Soldaten (Asavarika), Werkleute (Kamika). Jedoch 
wiegen Kaufleute und Handler vor. In einer Alteren, aus dem 2. oder 1. vor- 
christL Jahrh, stammenden Inschrift (Ind, Antiq, XXI, 1890, S. 227) finden sich 


t Soldat, 1 Steinmetz, 1 »Haushalters (Grihaspati) und zahlreiche geistliche 
Personen als Donatoren, 
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Dialog, durch welchen der Gegner im Wege eines wohliiberlegten 
Raisonnements ad absurdum gefiihrt und zur Unterwerfung ge- 
zwungen wird. Weder das kurze Gleichnis oder die ironische 
Abfertigung oder gar die pathetische BuBpredigt des galilaischen 
Propheten, noch die auf Visionen ruhenden Ansprachen des 
arabischen heiligen Heerfiihrers finden irgenwelche Parallelen 
in jenen rein auf den Intellekt, die ruhige, sachliche, mit keiner 
inneren Erregung beteiligte Erwagung wirkenden, souverdnen, 
stets systematisch-dialektisch den Gegenstand erschépfenden 
Vortragen und Gesprachen, welche die eigentlichste Form des 
Wirkens des Buddha gewesen zu sein scheinen. Es war schlechter- 
dings unméglich — und man kann sich davon leicht iiberzeugen 
— ohne ein recht erhebliches MaB von Schulung im spezifisch 
hinduistischen Denken ihnen zu folgen, obwohl der Buddha, 
und zwar fiir einen hinduistischen Denker mit Recht, versicherte : 
daB seine Lehre so einfach sei, daB jedes Kind sie zu verstehen 
vermoge. Denn jedenfalls galt dies nur fiir ein Kind aus einer 
im althinduistischen Sinn, »sehr guten Kinderstube«. 

Der Buddhismus ist vollends mit keinerlei »sozialer« Bewe- 
gung verknipft oder parallel gegangen, hat auch nicht das mindeste 
»sozialpolitische« Ziel aufgestellt. Die Ignorierung der standi-; 
schen Gliederung war nichts Neues. In den Gegenden der Ent- 
stehung des Buddhismus — Magadha und den benachbarten 
nordindischen Gebieten — war die Macht des Brahmanentums 
relativ schwach. Die vier alten »Stande« waren zweifellos langst 
im Zerfall — vor allem waren die freien Bauern (Vai¢ya) eine 
Fiktion geworden. Den Quellen der buddhistischen Zeit galten 
die Kaufleute als die typischen Vaicya, und der religidse 
AbschluB von »Kasten« gegeneinander, insbesondere die Glie- 
derung der Cudras in Berufskasten, stand, wie es scheint, minde- 
stens in diesen Teilen Indiens teilweise erst in den Anfangen und 
ist dort erst vom spdteren Hinduismus in alle Konsequenzen 
durchgefiihrt worden. Die individuelle Heilssuche der »Sramana«, 
deren asketische Leistungen in der religidsen Schatzung langst 
den ziinftigen vedisch gebildeten Priestern gleichgeachtet wurden, 
bestand als eine weit verbreitete Erscheinung. Die Nichtachtung © 
der Unterschiede der Stande durch den Buddhismus bedeutete 
also keine soziale Revolution, — soweit sie tiberhaupt Realitat 
war, wie es allerdings scheint. Daf Angehérige der niedrigsten 
Schichten sich unter den Anhangern des altesten Buddhismus be- 
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funden hatten, ist nicht iiberliefert und sehr unwahrscheinlich. 
Denn gerade die Sramana iberhaupt entstammten ja von jeher 
weit iiberwiegend jenen Kreisen vornehmer Laienbildung, die 
sich besonders stark aus dem stadtsdssigén Kschatriyapatriziat 
rekrutierten, etwa so wie bei uns die Humanisten. Es scheint 
im Gegenteil ziemlich sicher, da8 der urspriingliche Buddhismus- 
genau wie der alte Jainismus zunachst an der Ueberzeugung fest- 
hielt, daB ein zur vollen Gnosis Befahigter nur in der Brahmanen- 
und Kschatryia-Kaste geboren werden kénne. Auch der Buddha 
selbst wurde von der Legende sehr bald von einem Landadels- 
spréBling, der er historisch war, zu einem K6nigssohn erhoben. 
Das reiche Stadtpatriziat, aber auch zahlreiche Brahmanen gibt 
die Tradition als Proselyten seiner ersten Predigten an. Die 
vornehme Intellektuellenschicht, an welche sich Buddhas Lehre 
wendete, — die ja. wie Oldenberg sich ausdriickt keineswegs fiir 
»Arme im Geiste« bestimmt sein konnte, — fithlte sich wie wir 
schon sahen, innerhalb der damaligen indischen Kleinstaaterei in 
starkem MaBe als eine durch alle jene zufalligen und wechselnden 
politischen Bildungen, welche das Pathos einer solchen Klasse 
unmoéglich dauernd fiir sich beschlagnahmen konnten, hindurch- 
greifende Einheit, ahnlich der Intellektuellenschicht unseres 
Mittelalters. Die buddhistische Lehre selbst ist innerhalb eines 
Gebiets von damals relativ bedeutender adeliger und biirgerlicher 
Reichtumsentwicklung entstanden. Eine in dem Ma8 wie im 
spateren Hinduismus oder auch wie nach den Anspriichen der 
alteren Brahmanen herrschende Priesterschaft, welche dies 
Patriziertum hatte hindern kénnen, sein Leben so zu fiihren, wie 
es ihm selbst behagte, und nach Belieben zu glauben oder nicht 
zu glauben was es wollte, war damals dort nicht vorhanden, und 
die weltlichen Gewalten konnten keinerlei AnlaB finden, gegen 
eine absolut unpolitische Bewegung, wie es deren schon massen- 
haft gab, Einwande zu erheben. Im iibrigen ist die Regel Buddhas, 
welcher der Tradition als Schiitzling des Kénigs Bimbisara, der 
ihn verehrte, galt, darauf bedacht, alle Bedenken der weltlichen 
Gewalt zu umgehen: Soldaten, Sklaven, Schuldverhaftete oder 
Verbrecher fanden in dem Orden keinerlei Aufnahme. Ein 
»Kampf« gegen die Brahmanen, wie etwa bei Christus gegen die 
Pharisder und Schriftgelehrten, ist in Buddhas Predigt nicht 
zu sptiren. Er laBt die Gdtter ebenso wie die Bedeutung der 
Kasten dahingestellt. Er besteht nach der Tradition, auf nach- 
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drickliches Befragen eines Brahmanen, nur darauf: daB nicht die 
Geburt, sondern das rechte Tun den Brahmanen zum wahren 
Brahmanen mache. Ebenso findet sich kein eigentlicher Kampf 
gegen das Opfer, wie er den Jaina eigentiimlich war. Es hat 
nur fir das Ziel, dem der Starke und Weise nachgeht, keinen Wert. 

Als Ganzes ist der alte Buddhismus Erzeugnis nicht etwa 
negativ, sondern vielmehr stark positiv privilegierter Schichten. 
Allerdings kann keinem Zweifel unterliegen, daB ein anti- 
hierokratischer Zug: die Entwertung des brahmanischen. Ritual- 
wissens und der brahmanischen Philosophie es war, welches 
den Firsten und dem Patriziat die Lehre sympathisch machten. 
DaB. gegen die Brahmanenhierokratie die auf die Dauer noch 
starkere hierokratische Macht der Bettelmonche eingetauscht 
wiirde, war eine Erfahrung, die erst den spateren Geschlechtern 
aufging. Die Ueberzeugung von einer spezifischen Heiligkeit 
der Wandermonche und Asketen war. langst Gemeingut aller 
sozialen Schichten in Indien, ebenso wie iibrigens sehr vieler 
anderen Zeiten und Volker. Die Ordensregel schrieb zwar ge- 
wiB nicht absichtslos ausdriicklich vor: daB der Ménch auf dem 
Bettelgang unterschiedslos an die Tiiren der Armen und der 
Reichen klopfen solle. Innerhalb der Welt aber die soziale Ord- 
nung zu andern hat weder der alte noch der spatere Buddhismus 
versucht. Die Welt war fiir den Moénch indifferent. Nicht wie im 
alten Christentum deshalb, weil die eschatologische Erwartung 
sie dazu stempelte. Sondernumgekehrt: weil es keinerlei eschato- 
logische Erwartung und — wenigstens nach der spateren Lehre — 
auch keine Erlésung fiir den gab, der nicht Monch werden wollte, 
und andererseits fiir den Ménch kein Menschenschicksal, welches 
seine eigene Erldsungschance irgendwie hatte beeinflussen kénnen. 
Die Art der Erlésung, welche dem Bettelménch versprochen 
wurde, war sicherlich nicht nach dem Geschmack sozial gedriick- 
ter Schichten, die vielmehr einen Entgelt im Jenseits oder aber 
zukiinftige Diesseits-Hoffnungen verlangt hatten. Die Laien- 
sittlichkeit aber trug den Charakter einer 4uBerst farblosen »btr- 
gerlichen« Ethik und ihre diesseitigen Pramien: Reichtum und 
ein ehrenvoller Name, ebenfalls. Ein religidses »Naturrecht¢ 
horiger Bauern oder ziinftiger Handwerker gar hatte anders ausge- 
sehen. Und daB eine in diesen Schichten als Heimat wurzelnde 
Erlésungsreligion oder tiberhaupt eine spezifische Laienreligio- 
sitat der unteren Schichten einen griindlich anderen Charak- 
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ter gehabt hatte, bewies die bald zu erzahlende Entwicklung 
der Folgezeit. 

Die Propaganda durch Lehre gehért als spezifische Lebens- 
form dem rastlos wandernden Buddha ganz personlich an. Ob 
sie urspriinglich fiir die Ménche als eigentliche »Pflicht« ange- 
sehen wurde, mag dahingestellt bleiben und ist eher unwahr- 
scheinlich. Die ausdriickliche Pflicht der Mission knipft 
als solche vielmehr wohl erst an die Wandlung des Erlésungs- 
ideals in den spateren Jahrhunderten an. 

Der Buddhismus wurde aber eine der gréBten Missions- 
religionen der Erde. Das muB wundernehmen. Denn rein rational 
angesehen ist kein Motiv zu entdecken, welches ihn dazu hatte 
bestimmen kénnen. Was sollte einen nur seine eigene Erlésung 
suchenden und dafiir ganz und gar auf sich selbst allein angewie- 
senen Monch veranlassen, sich um das Seelenheil anderer zu 
kiimmern und die Mission zu betreiben? Zumal gerade dem My- 
stiker, vollends unter dem Einflu& der Karman-Lehre mit ihrer 
Determiniertheit der Erlosungschancen durch Karman und 
durch die von da aus bedingten Unterschiede der Qualifikation, 
ein solches Unternehmen doch héchst unfruchtbar erscheinen 
muBte. Lange schwankt in der Legende der Buddha, ob er auf 
Brahmas Bitte den Menschen die Erlosungslehre verkiinden 
sollte. SchlieBlich bestimmt ihn dazu der Umstand: daB neben 
den nach ihrer Qualifikation zum Heil und den zum Unheil be- 
stimmten er doch eine groBe Zahl Menschen sieht, deren Quali- 
fikation nicht eindeutig ist, und deren Heilsschicksal also durch 
Heilsverkiindigung beeinfluBt werden kann. Indessen dies war 
nur eine dogmatische Deutung. Wo aber lagen die realen prak- 
tischen Antriebe? Zunachst vermutlich in jenem rational nicht 
weiter deutbaren, psychologisch (vielleicht physiologisch) be- 
dingten Tatbestand, den wir kennen: Den groBen Virtuosen 
der mystischen Frémmigkeit eignet zumeist jener erbarmens- 
volle Liebesakosmismus, der fast tiberall die psychologische Form 
des mystischen Heilsbesitzes: die eigentiimliche Euphorie des 
gottinnigen Stillgewordenseins, begleitet. Er hat die Mehrzahl 
von ihnen, den rationalen Konsequenzen der mystischen Heils- 
suche entgegen, auf den Weg der Seelenrettung getrieben. In- 
dessen dies Motiv, welches ganz offensichtlich auch in der buddhi- 
stischen Mitleidsethik sich auBert, bestand auch bei anderen 
indischen Mystikern. Daneben wirkte dic Gepflogenheit wandern- 
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den Disputierens, welches, wie allen indischen Soteriologen der 
alten Intellektuellenschicht, so auch, in charakteristischer Art, 
dem Buddha eignete. Indessen auch dies war eine allgemeine 
Erscheinung aller Soteriologien seiner Zeit. Entscheidend waz 
fiir den Erfolg der Propaganda bei den Jaina wie bei den Buddhi- 
sten: das Auftreten von »Berufsménchen« in der Form von Ge- 
meinschaften. Das entscheidende Motiv aber fiir den Be- 
trieb der Propaganda lag natiirlich in den materiellen Interessen 
der Ménche an der Vermehrung der Nahrunggeber: der Upasaka. 
Auch dies Interesse zwar war den konkurrierenden Ménchsver- 
banden, namentlich den Jaina, mit den Buddhisten gemeinsam. 
Aber hier kamen dem Buddhismus in der Zeit seiner Expansion 
einige Umstande z2ugute, welche auf der anderen Seite, prak- 
tisch angesehen, eine Schwdache darstellten, die ihm spater, 
in Indien selbst wenigstens, gegeniiber der Konkurrenz der ortho- 
doxen Berufsménche zum Unheil ausschlagen sollte. Einerseits 
die tiberaus geringen Anspriiche, welche er an die Laien stellte. 
Andererseits das vollkommene Fehlen einer festen Organisation 
der Monchsgemeinschaft und damit auch fixierter Pfriinden- 
interessen der Monche selbst. Fir jede Konfession kommt die 
Krisis ihrer missionierenden Expansion in dem Augenblick, wenn 
der typische ProzeB der »Verpfriindung« an ihr vollendet ist. 
Das heiBt: wenn ihre Organisation so weit vorgeschritten ist, daB 
ihre Einkiinfte einerseits, ihre Heilsdarbietungen andererseits 
in festen Sprengeln nach Art einer »Kundschaft« oder »Rente« 
fiir ihre berufsmaBigen MHeilsvermittler (Priester, Prediger, 
MOnche) fest verteilt sind. Dann iiberwiegt unvermeidlich das 
monopolistische Interesse der Inhaber jener »Kundschaften« 
und Prabenden iiber das gemeinsame Interesse an der Gewinnung 
von Neuland. Die Gemeinschaft erschwert dann die Aufnahme 
von Novizen, um die »Nahrungen« der schon vorhandenen Spren- 
gelinhaber nicht zu gefahrden. Sie interessiert sich zwar fiir die 
Fernhaltung von Konkurrenz auf ihrem Nahrungsgebiet, aber 
ihre Pfriindner sind keine geeigneten Propagandisten fiir die 
Mission auf Fremdgebieten. In der einen oder anderen Form 
laBt sich dieser Vorgang bei den meisten einstmals missionieren- 
den Konfessionen verfolgen. Beim Buddhismus nun schloB die 
alte tiberaus »akosmistische« Organisation (oder: Organisations- 
losigkeit) in Verbindung mit der Ablehnung jeder Ordnung der 
Laienbeziehungen die Verpfriindung zundachst direkt aus. 
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Und gerade der den Asketen Alterer Observanz so arger- 
liche rein parasitare Charakter der buddhistischen Nahrungs- 
suche, der AnschluB an die damals aufbliihenden Stadte und an 
die groBeren Ortschaften iiberhaupt, verbunden mit dem sehr 
geringen Ma8 von Bindung sowohl der Ménche wie der Laien, 
die sie ernahrten, an rituelle Regeln, war ein, duBerlich wenig- 
-stens, anfanglich sehr bedeutender Vorteil. Wir sahen, daB der 
alte Buddhismus, von der fest gegebenen. Verschiedenheit der 
Qualifikation fiir die Erlésung als einer Grundtatsache ausge- 
hend, den Laien fast keinerlei Verpflichtung auferlegte als eben: 
den Unterhalt der Monche zu bestreiten, daB er urspriinglich keine 
Abgaben an die Gemeinschaft, — aus welchen sehr schnell 
Praibenden der Ménche hatten werden und die Kontingentierung 
ihrer Zahl hatte hervorgehen miissen, — kannte, sondern nur Ge- 
schenke an den einzelnen Monch. Erst allmahlich trat darin eine 
Aenderung im Sinne der gewéhnlichen Klosterorganisation ein. 
Die Avasika: die nicht nur wahrend der Regenzeit, sondern dauernd 
im Kloster residierenden, nicht mehr wandernden Monche, sind 
zweifellos, ebenso wie die festere Abgrenzung der Kirchspiele, 
(sima) erst ein schon auf dem Weg zur Klostergrundherrschaft . 
liegendes Ent wicklungsprodukt. Diesen residierenden Ménchen lag 
_ neben der Meditation das Studium der Sutras und ferner wissen- 
schaftliche Arbeit ob. Der alte Buddhismus schatzte dagegen wie 
andere so auch die wissenschaftliche Arbeit nicht. Und vollends 
die Entstehung einer Literatur als Studienobjekt war bei der 
urspriinglich rein miindlichen Ueberlieferung unzweifelhaft erst 
sekundér. Solange dieser alte Zustand dauerte, muBte er zu 
einer Ueberschwemmung des Landes mit missionierenden Jiin- 
gern und Ménchen fiihren und hat dies getan. 

Dennech hatte der Buddhismus mindestens seinen interna- 
tionalen Eroberungszug wohl nicht antreten kénnen ohne die 
historische Zufalligkeit: daB einer der ersten GroBkonige, die 
fast das ganze indische Kulturgebiet beherrschten, sein leiden-- 
schaftlicher Anhanger wurde, wie bald zu berichten sein wird. 
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Der alte Buddhismus war, wenn nicht die zeitlich letzte, so 
doch jedenfalls die riicksichtslos konsequenteste der hinduisti- 
schen vornehmen Intellektuellensoteriologien 1) und _ insofern 
deren »Vollendung«. Aeuferlich ist er die einzige Erlésungs- 
religion gewesen, welche wenigstens auf einige Zeit einmal: unter 
der Maurya-Dynastie, in ganz Indien offiziell herrschende Kon- 
fession war. Freilich nicht dauernd. Seine innere Konse- 
quenz und darum auch seine auBere Schwache lag darin: daB er 
auch in seinem praktischen Verhalten die Erlésung auf diejenigen 
beschrankte, welche wirklich den Weg zu Ende gingen und Ménche 
wurden, daB er sich im Grunde um die andern, die Laien, kaum 
kiimmerte. Denn den Vorschriften, welche er fiir diese schuf, 
sieht man es an, daB sie Akkommodationen ohne innerlich ein- 
heitlichen Gesichtspunkt waren. Und vor allem fehlte auBerlich 
das, was der Jainismus geschaffen hatte: eine Gemeindeorgani- 
sation der Laien. Selbst die Ménchsorganisation war ja, sahen wir, 
auf das Allerunentbehrlichste beschrankt. Dies Fehlen der 
Laienorganisation hat geschichtlich die Folge gehabt, da8B der 
Buddhismus in seinem Heimatland ganzlich verschwunden ist. 
Er hielt trotz aller Akkommodation, die wir kennen lernen werden, 
dennoch die Konkurrenz derjenigen orthodoxen und heterodoxen 
hinduistischen Sekten nicht aus, welche es verstanden, die Laien- 
schaft in feste Beziehungen zu ihrer Leitung zu setzen. Und ebenso 
erwies er sich widerstandsunfahig gegentiber auBerer Gewalt, 
vor allem gegeniiber dem Islam. Die muhammedanische Erobe- 
rung suchte neben einer furchtbaren Zerstérung der Idole aller 


1) DaB er aber eine solche vornehme Intellektuellensoteriologie war, ist der 
Grund aller der Abgriinde, die zwischen ihm und dem alten Christentum lagen, 
Denn fiir dieses war, wie wir sehen werden, gerade der Gegensatz gegen jedes 
vornehme Intellektuellentum das grundlegend Wichtige. 
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hinduistischen Religionen naturgemaB vor allem die fithrenden 
Schichten der Unterworfenen zu treffen: den Adel — soweit 
er sich nicht konvertieren lie8 — und die Ménche, die er mit 
Recht als die eigentlichen Trager des organisierten religidsen 
Gemeinschaftslebens ansah. Schonan sich lag ja, wie wir spater 
sehen werden, die Antipathie gegen Ménchsaskese von Anbe- 
ginn an in seinem Wesen. Die »geschorenen Brahmanens, die 
Monche und zwar vor allem die buddhistischen Moénche, waren 
es daher zuerst, die er riicksichtslos abschlachtete. Im Bud- 
dhismus aber konzentrierte sich in den Kldéstern und der Ménchs- 
gemeinde die Existenz der Konfession tiberhaupt. Waren diese 
vernichtet, so war es mit der Gemeinschaft zu Ende, und tat- 
sachlich haben auch nur Spuren ihrer Existenz den islamischen 
Einbruch iiberlebt. So griindlich war die Vernichtung, daB 
selbst die Lage der heiligen Statten: vor allem Lumbini, des 
»indischen Bethlehem«, véllig vergessen wurde, bis europaische 
Ausgrabung sie wieder aufdeckte. Allein schon lange vor dieser 
auBeren Katastrophe war die einstige Herrschaft des Buddhis- 
mus in Indien durch die Konkurrenz anderer Soteriologien ge- 
brochen worden. Und vor allem: im vergeblichen Konkurrenz- 
kampf mit ihnen hatte er selbst seine innere Struktur tiefgrei- 
fend verandert. Das hat ihm die Behauptung der Herrschaft 
in Indien nicht erméglicht, wohl aber ist er wesentlich in dieser 
veranderten Gestalt eine »Weltreligion« auBerhalb Indiens ge- 
worden. 

Das treibende Moment der Umwandlung war, neben der 
unvermeidlichen Akkommodation an die Bedingungen der Exi- 
stenz in der Welt, das Interesse der Laienschaft. Und zwar einer 
Laienschaft von wesentlich anderem Geprage als die vornehmen 
Kschatriya- und Schreschthi-Familien in der Zeit seiner Ent- 
stehung. Der Aufstieg des Buddhismus wie des Jainismus voll- 
zog sich zunachst auf den Schultern des Stadtadels und vor allem 
des biirgerlichen Patriziats. Die Ablehnung des Priesterwissens 
und der unertraglichen zeremonidsen Lebensreglementierung, 
der Ersatz der unverstandlichen toten Sanskritsprache durch 
die Volksmundart, die religidse Entwertung der Kastengebunden- 
heit fur das Konnubium und den geselligen Verkehr, verbunden 
mit der Verdrangung der Schliisselgewalt der unheiligen Welt- 
priesterschaft durch eine Schicht von Heilssuchern, welche wirk- 
lich Ernst machten mit dem heiligen Leben, — dies alles waren 
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Ziige, welche der Laienbildung iiberhaupt, vor allem aber den 
patrizischen biirgerlichen Schichten der Zeit der ersten groBen 
Stadtebliite weit entgegenkommen muBten. Die Kastenschran- 
ken lockerten sich damals wenigstens fiir den Zutritt zum reli- 
gidsen Heil. Nur die brahmanische Vedanta-Schule hielt streng 
an dem Grundsatz fest: daB nur der Angehdrige einer wiederge- 
borenen Kaste die Erlésung erlangen kénne. Die Samkhya- 
‘Schule trug kein Bedenken, auch den Cudra als erlésungsfahig 
anzusehen und der Buddhismus ignorierte die Kastenangehdrig- 
keit wenigstens bei der Zulassung zum Ménchsorden ginzlich, 
so groBes Gewicht er auf gute Manieren und also — der Erzie- 
hung ‘nach — gute Familie legte, und so nachdriicklich er die 
Herkunft der Mehrzahl seiner Anhanger aus standisch vornehmen 
Kreisen betonte. 

Nun aber entstand, bald nach dem Alexanderzuge, der die 
ersten, freilich sehr fliichtigen, Beriihrungen Nordindiens mit 
dem Hellenentum brachte, zum erstenmal — soviel bekannt — 
ein indisches GroBk6nigtum unter der Dynastie der Maurya. Das 
stehende Heer und die Offiziere, das kdnigliche Beamtentum 
und seine massenhaften Schreiberbiiros, die kéniglichen Steuer- 
pachter und die k6nigliche Polizei wurden nun die herrschen- 
den Machte. Der Stadtpatriziat wurde als Darlehensgeber, 
Uebernehmer von Lieferungen und Leistungen benutzt, aber 
allmahlich zuriickgedrangt, die Gewerbe als Trager von Lei- 
turgien und Abgaben zu den neuen Machten in Beziehung ge- 
setzt. Der Patrimonialismus der GroBk6nige trat an die Stelle 
des alten Kleinkonigtums. Damit wandelte sich unvermeidlich 
die Lage sowohl des Adels wie des biirgerlichen Patriziats. Die 
brahmanische Tradition schreibt der Maurya-Dynastie niedrigen 
Ursprung zu, und mindestens im Beamtentum und Offizierkorps 
muBte ein Patrimonialfiirst geneigt sein, den Unterschichten 
Gelegenheit zum Emporkommen zu geben. Das stimmte zunachst 
vortrefflich mit der Ignorierung der Standeschranken durch die 
buddhistische Erlésungsreligion zusammen und tatsachlich trat 
derjenige GroBkénig der Maurya-Dynastie, dem es zum ersten- 
mal gelang, das ganze Kulturgebiet Indiens zu einem Einheits- 
reich zu vereinigen, Acoka, zum Buddhismus tber, zuerst als 
Laie, dann sogar formell als Mitglied des Ordens. 

Die wenigstens relative Nivellierung der politischen 
Macht der vornehmen Stiande, namentlich aber der an sich wahr- 
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scheinliche und auch ganz offensichtliche Fortfall der alten 
Kschatriya-Schicht mit ihren zahllosen kleinen Burgen, der 
selbstandigen Mittelpunkte einer vornehmen ritterlichen Bildung, 
muBte nun aber tiefgehende Folgen fiir die sozialen Bedingun- 
gen der miteinander konkurrierenden Religionen haben. Der »Laie«, 
um dessen Seele .sie miteinander rangen, war nicht ausschlieB- 
lich mehr der adlig Gebildete, sondern: der H6fling, der schrift- 
kundige Beamte, daneben aber der Kleinbiirger und Bauer. Fir- 
sten, Priester und Ménche in gleicher Art muBten darauf bedacht 
sein, ihren religidsen Bediirfnissen entgegenzukommen, die polli- 
tischen Machthaber, um die Massen zu domestizieren, die Trager 
' der Religion, um an ihnen Stiitzen ihrer geistlichen Macht und 
eine Quelle von Pfriinden und Kasualien-Einkiinften zu haben. 
Es begann eine plebejische — richtiger: auf die Befriedigung 
plebejischer religidser Bediirfnisse eingestellte — Epoche der 
orthodox indischen Soteriologie. Man kann sie etwa mit der 
Gegenreformationszeit und den ihr folgenden Epochen im Occi- 
dent, die ja gleichfalls mit der Bildung der patrimonialen GroB- 
staaten zusammenfiel, vergleichen. Immerhin mit einem ge- 
wichtigen Unterschied. In Europa zog die feste hierarchische 
Organisation der katholischen Kirche, zundchst in dem emo- 
tionalen Charakter ihrer Propaganda- Agitation, dann in der 
zur Kaplanokratie biirokratisierten Struktur ihrer Verfassung, 
die Konsequenzen. In Indien dagegen war eine weit kompli- 
ziertere Anpassung durch eine nur als Stand oder als lockerer Ver- 
band von Kléstern zusammengeschlossene, aber sonst unor- 
ganisierte, Hierokratie zu vollziehen. 

Die héfische Gesellschaft vermiBte am alten Buddhismus 
einerseits die vornehme Schriftbildung und Gelegenheit zu 
kiinstlerischer Formung, andererseits Mittel fiir die Domesti- 
kation der Massen. . 

Der Kleinbiirger und Bauer konnte ja mit den Produkten 
der Soteriologie der vornehmen Bildungsschicht nichts anfangen. 
Am wenigsten mit der altbuddhistischen Soteriologie. Er dachte 
nicht daran, Nirwana zu begehren, ebensowenig wie die Ver- 
einigung mit dem Brahman. Und vor allem: er hatte auch gar 
nicht die Mittel in der Hand, zu diesen Heilszielen zu gelangen. 
Denn dafiir war MuBe fiir die Meditation erforderlich, um die 
Gnosis zu erlangen. Diese MuBe hatte er nicht und sah sich in 
aller Regel nicht veranlaBt, sie sich durch ein Leben als BiiBer 
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im Walde zu verschaffen. Nun hatten sowohl die orthodoxe wie 
die heterodoxe Soteriologie dafiir in gewissem Grade vorgesorgt: 
die orthodoxe durch die HeilsverheiBungen des Kastenritualis- 
mus, die heterodoxe durch eine sekundare Laiensittlichkeit, fiir 
welche ebenfalls Pramien in diesem und jenem Leben versprochen 
waren. Allein das alles war doch wesentlich negativen und vor 
allem: wesentlich ritualistischen Charakters. Es befriedigte in gar 
keiner Art das eigentlich religidse Bediirfnis nach emotionalem 
Erleben des Ueberweltlichen und nach Nothilfe in auBerer 
und innerer Bedrangnis. Jenes ungebrochene emationale Be- 
diirfnis insbesondere war und ist aber tiberall fiir den psycho- 
logischen Charakter-der Religion bei den Massen das ausschlag- 
gebende im Gegensatz zu dem rationalen Charakter aller Intel- 
lektuellensoteriologie. 

Fiir die emotionale Massenreligiositat nun hat es in aller Welt 
nur zwei typische Moglichkeiten der Soteriologie gegeben: die 
Magie oder den Heiland. Oder beide zusammen: der lebende Hei- 
land als Magier und Helfer in physischer und psychischer Not; 
der tote vergottéte Heiland als Nothelfer, Fiirsprech und iiber- 
irdischer Gegenstand inbriinstiger Andacht und emotional- 
ekstatischer. Wiedererweckung im Erlebnis des Gottbesitzes 
oder der Gottbesessenheit. Den Weg der Anpassung an diese 
spezifisch plebejischen religidsen Bedtirfnisse ist fast die gesamte 
indische Soteriologie gegangen. Das ist der grundlegende Tat- 
bestand fiir das Verstandnis der Entwicklung, die nun zu skiz- 
zieren ist. : 

Der alte Buddhismus war auch in der Beziehung zu den 
Laien zum mindesten relativ — vielleicht sogar absolut — magie- 
feindlich gewesen. Denn das strenge, mit der Strafe der Tod- 
siinde belegte, Gebot an die Ménche (viertes: Ménchs-Geliibde) : 
sich nicht iibermenschlicher Fahigkeiten zu riihmen, muBte, 
selbst wenn man seine prinzipielle Tragweite noch so einschran- 
kend interpretiert, die Bedeutung der Ménche als magischer 
Nothelfer und Therapeuten ausschlieBen oder doch entwerten. 
Ebenso war der alte Buddhismus mindestens relativ bilderfeind- 
lich gewesen. Das Verbot des Buddha, ihn bildlich darzustellen, 
. ist zuverldssig iiberliefert und viele genuin altbuddhistische 
Reformatoren haben einen gewissen relativen Puritanismus, 
etwa vom Charakter des cisterziensischen, in die Kirchenkunst 
hineingetragen, sehr oft — wiederum wie bei den Cisterziensern 
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— nicht’ zu deren kiinstlerischem Schaden. Der alte Buddhismus 
wat endlich schlechthin apolitisch gewesen; eine innere Bezie- 
hung zu politischen Gewalten war von ihm aus eigentlich kaum 
auffindbar. In diesem letzten Punkt trat zuerst Wandel ein. 

Der alte Buddhismus erreichte in Indien seine Akme un- 
ter der Regierung des Maurya-GroBkénigs Acoka, des ersten 
Monarchen, der nach agyptischer, assyrischer und achamenidi- 
scher Weise seine Taten und Anordnungen in zahlreichen Felsen- 
Hohlen- und Sdulen-Inschriften !) zu verewigen bemiht war. 
DaB dem Kénig die Méglichkit gegeben wurde, zunachst Novize, 
dann offizielles Ordensmitglied zu sein *) und doch K6nig zu 
bleiben, zeigt eine weitgehende Akkommodation des Ordens, 
so sehr auch der Konig selbst *) betont, wie schwer es sei, diese 
Welt und die kiinftige zu gewinnen. Denn immerhin galt der 
Monarch nicht als gewohnlicher Ménch, sondern nahm eine eigen- 
tiimliche Sonderstellung ein. Es entstand damit erstmalig im 
Buddhismus ein Ansatz einer politischen Theorie: die Gewalt 
des Weltmonarchen (tschakravati) muB die notwendig von allem 
Welthandeln abfiihrende geistliche Gewalt des Buddha erganzen. 
Er ist Patron der Kirche etwa in dem Sinn, wie die byzantinischen 
Monarchen. dies in Anspruch nahmen. Seine Edikte zeigen auch 
sonst die eigentiimlichen Konsequenzen einer Halb-Theokratie. 
Die erste Konversion des K6nigs erfolgte nach der blutigen Unter- 
werfung des Kalinga-Reiches. Der Konig erklart 4): daB er die 
Schlachterei, die dabei unvermeidlich gewesen sei und bei welcher 
zahlreiche fromme Leute umgekommen seien, bereue, da® es 
fortan nicht zum Dharma seiner Nachfahren gehdren werde, 
durch das Schwert zu erobern, sondern durch und fiir die Macht 
des wahren Glaubens, daB aber wichtiger als selbst diese fried- 
lichen Eroberungen ihm das Heil der Seele: die nachste Welt, 
sel. Mit dieser religids-pazifistischen Fortwendung von dem 
iberkommenen Ko6nigs-Dharma ging, wie es nicht anders sein 
konnte, die Entwicklung zu einem patriarchalen ethischen und 


1) AuBer in den groBen Sammlungen findet man die wichtigsten auch in 
V. A. Smiths Agoka (Oxford 1901) zusammengestellt. 
*) Dies erklart der tiblicherweise als »Kleines Felsen-Edict I« gezahlte ErlaS 


ausdriicklich; der Kénig sei 21/, Jahre Laienschiler gewesen und jetzt im 6. © 
Jahr im Orden. 


%) In dem als »Sadulen-Edict I« gezahlten ErlaB. 
*) In dem als GroBes Felsen-Edikt Nr. XIII gezahlten Erla8. 
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karitativen Wohlfahrtsstaat$-Ideal Hand in Hand. Der Konig, 
dem die Sorge fiir Land und Volk obliegt !), muB fiir die 6ffent- 
liche Wohlfahrt arbeiten, damit die Untertanen  »gliicklich« 
sind und »den Himmel gewinnen«. Zu jeder Tageszeit solle ihm 
rapportiert werden diirfen, denn Eile tue in seinen Geschaften 
not). Er selbst wendet sich einem exemplarischen Leben zu, 
entsagt dem Krieg und den Jagdziigen, welche bis dahin, wie 
uiberall, mit dem Kriegsdienst propddeutisch verkniipft gewesen 
waren bzw. im Frieden dessen Stelle vertreten hetten. Er will 
statt dessen*) auf seinen Fahrten Propaganda der Froémmigkeit 
treiben 4). Er verbietet, dem Ahimsa entsprechend, das Schlach- 
ten in der Hauptstadt Pataliputra und die mit Fleischorgien 
verkniipften Feste (samaja), verkiindet auch, da8 in der kénig- 
lichen Kiiche fortan kein Vieh mehr geschlachtet werde °). 
Hospitaler fiir Menschen und Vieh nebst den erforderlichen Apo- 
theken sollen gestiftet, Frucht- und schattengebende Baume an 
den StraBen gepflanzt *), Rasthaduser fiir Menschen und Tiere 
an ihnen angelegt und Almosen verteilt werden’). Ungerechte 
Tortur und Gefangensetzung sollen aufhéren 8). Die wichtigste 
Eigentiimlichkeit war dabei die.aus der altbuddhistischen Ab- 
lehnung der Gewaltsamkeit folgende »Toleranz«. Der K6nig er- 
klart, da8 alle seine Untertanen, gleichviel welchen Glaubens, 
seine »Kinder« seien und — mit Wendungen, die an das Bha- 
gavadgita erinnern — daB es nur auf die Ehrlichkeit der Frommig- 
keit und auf den Ernst, mit welchen die praktischen Folgerungen 
aus ihren Lehren. gezogen werden, ankomme. Das Zeremoniell 
und die 4uBeren Riten seien wenig niitze ®). Mit solchen Dingen 
wiirde, besonders von den Weibern, auf welche der Konig sehr 
schlecht zu sprechen ist !°), sehr viel Unfug getrieben und — ge- 
dacht ist wohl an Sexualorgien — geradezu sittlich verderbliche 


1) GroBes Felsen-Edikt Nr. VIII. 

2) GroBes. Felsen-Edikt Nr. VI. 

3) GroBes Felsen-Edikt Nr. IV; »statt der Kriegstrommel soll die Frommig- 
keitstrommel geriihrt werden.« 

4) GroBes Felsen-Edikt Nr. VIII. 

5) GroBes Felsen-Edikt X, Nr. l. 

8) GroBes Felsen-Edikt Nr. II. 

7) Saulen-Edikt Nr. VII. 

8) Kalinga-Felsen-Edikt. 

*) GroBes Felsen-Edikt Nr. IX. 

10) Ebenda. 

Max We ber, Religionssoziologie II. 17 
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Praxis geiibt. Der Kénig aber half nicht viel von Geschenken 
und duBerer Ehrfurcht vor der Religion, sondern nur davon, daB 
»das Wesen der Sache« durchgefiihrt werde 1). Er ehrt alle Sekten 
und alle Stande, Reiche und Arme, Brahmanen, Asketen, Jaina, 
Ajivika (vischnuitische Asketen-Sekte) und andere ebenso wie 
die Buddhisten, wenn nur ein jeder seiner Sekte mit wirklicher 
Aufrichtigkeit anhangt 2). Und tatsachlich hat er ihnen allen Stif- 
tungen gemacht. Insbesondere wird zum mindesten in den fri- 
heren Edikten die Ehrfurcht vor den Brahmanen eingescharft. 
Die Sekten sollen sich der gegenseitigen Herabsetzung enthalten, 
die unter allen Umstanden ein Unrecht ist 3) und sich gleich- 
maBig der Pflege des ethischen Gehalts ihrer Lehren zuwenden. 
Dieser scheint offenbar dem Kénig in allen Glaubensbekennt- 
nissen wesentlich der gleiche zu sein, obwohl er im Dharma des 
Buddha am vollkommensten enthalten ist. Er faBt diesen all- 
geméin verbindlichen Inhalt als »Frémmigkeitsgesetz« zusammen 
und zahlt ihn wiederholt dahin auf: 1. Gehorsam gegen die Eltern 
(und das Alter als solches) *), — 2. Freigebigkeit gegen Freunde, 
Verwandte, Brahmanen, Asketen, — 3. Respekt vor dem Leben, 
— 4. Vermeidung von Heftigkeit und Exzessen aller Art 5). 
Nicht jeder kann das ganze Gesetz erfiillen, jede Sekte aber kann 
die Herrschaft iiber die Sinne, Reinheit des Herzens, Dankbar- 
keit und Treue pflegen und verbreiten *). Eine jede gute Hand- 
lung tragt in der nachsten Welt ihre Friichte, oft schon in dieser ”). 
Zur Kontrolle und Durchfiihrung schuf der Konig eigene Beamte, 
die meist sogenannten »Zensoren« (dhammaraharatra). Ihnen 
unterstand zunachst, scheint es, die Aufsicht tiber die kénig- 
lichen und prinzlichen Harems *). Weiterhin aber sollten die 
Provinzialbeamten alle fiinf Jahre langstens in allen Bezirken 
Versammlungen von Leuten halten, welche »mild und geduldig 
sind und das Leben achten«®). Durch diese (und sicherlich durch 


1) GroBes Felsen-Edikt Nr. XII. 

?) Saulen-Edikte Nr. VI und VII. 

8) GroBes Felsen-Edikt Nr. XII. 

‘) Dies ist im Saulen-Edikt Nr. VII und im GroBen Felsen-Edikt Nr. V 
besonders erwahnt. 

5) GroBes Felsen-Edikt Nr. III. 

6) GroBes Felsen-Edikt Nr. VII. 

") GroBes Felsen-Edikt Nr. IX. 

8) GroBes Felsen-Edikt Nr. V. 

®) Kalinga-Felsen-Edikt. 
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sonstige Revisionen der Zensoren) sollte das Pietatsgesetz pro- 
pagiert werden. Durch die Zensoren sollte der Lebenswandel 
der Frauen, ferner VerstéBe gegen Pietat und gegen die vom 
Konig anbefohlene Frémmigkeit geriigt werden 1). Der Klerus 2) 
soll durch Unterricht der Getreuen im Gesetz helfen. Also eine 
Art von karolingischem missatischem System und Riigegericht, 
nur ohne alle formalistische Grundlage, was dem Ganzen einen 
Anklang an die Cromwellschen »Tryers« und seinen Staat der 
Heiligen tiberhaupt verleiht. 

Der K6nig muB mit diesem ethischen Synkretismus auf fiihl- 
bare Widerstande gestoBen sein. Gegen politische Auflehnung 
blieb das bisherige Kriminalrecht in seiner vollen Grausamkeit in 
Wirksamkeit, und die von ihm vorgeschriebene dreitagige Frist 
vor jeder Hinrichtung, damit der Verbrecher durch Meditation 
wenigstens die Seele retten kénne *), wird kaum als Milderung 
empfunden worden sein. . Ein Edikt klagt, daB der Konig die- 
jenigen, die er fiir wahr gehalten, als untreu erfunden habe 4). 
Und es scheint auch erkennbar, von welcher Seite der Wider- 
stand ausging. Der Konig sagt in einem anderen Edikt 5): kein 
Ruhm tauge etwas, der nicht durch Frémmigkeit gewonnen sei, 
zu der man nur durch vollstandigen Verzicht auf die Giiter der 
Welt gelange: dieser aber sei fir Hochgestellte sehr 
schwer. Und im Rupnath-Edikt *) halt es der Konig fiir nétig, 
besonders zu betonen, daB nicht nur die GroBen, sondern auch 
der kleine Mann durch Verzicht auf. die Welt das himmlische 
Heil erlangen kénne. DaB der KGnig diese fiir die Herrenschichten 
peinlichen Feststellungen als Konsequenzen aus dem Buddhismus 
ansah, zeigt das Rupnath-Edikt selbst durch seine Datierung: 
es ist diejenige Urkunde, durch deren Datum’) der Zeit- 
punkt der Weltflucht Buddhas geschichtlich festgelegt ist. Hier 
wird also allerdings der Buddhismus héchst absichtsvoll als eine 


1) GroBes Felsen-Edikte Nr. V, XII. 

2) So scheint »parisa« tibersetzt werden zu miissen. 

3) Saulen-Edikt Nr. IV. 

4) Kleines Felsen-Edikt Nr. I. Allerdings ist fraglich, ob es sich hier um Men- 
schen oder Gétter handelt und die Rupnath-Version wirde wohl die Uebersetzung: 
» die Gétter, die er (der K6nig) fiir wahr gehalten habe, erwiesen sich als falsche, 
bedingen. Indessen liegt der Gegensatz des Kénigs gegen die Herrenschichten 
in der Sache selbst. 

5) GroGBes Felsen-Edikt Nr. X. 

6) Kleines Felsen-Edikt Nr. I, Rupnath-Version. 

7) 256 Jahre nach der Weltentsagung. 
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spezifisch. nivellierende und in diesem Sinn »demokratische« 
Religiositat behandelt, zumal im Zusammenhang mit der ganz 
geringschatzigen Behandlung des Rituals, also auch des Kasten- 
rituals. Mindestens jener absichtsvolle Gegensatz gegen die Her- 
renschichten fehlte dem alten Buddhismus durchaus. Er lag 
nur als Méglichkeit in seiner Entwertung der weltlichen Ordnungen 
iiberhaupt. Und die Méglichkeit ist nicht ganz von der Hand 
zu weisen, daB gerade die Verbindung mit dem Patrimonial- 
K6nigtum diese inneren Moglichkeiten im Buddhismus erst ent- 
bunden oder, wenn dies nicht, dann doch verstarkt hat. Denn 
fiir das Patrimonial-K6nigtum schien er offenbar gerade als Mittel 
der Massen-Domestikation wertvoll. 

Der Eifer des Kénigs fiir den Buddhismus scheint allmahlich 
zugenommen zu haben; er fiihlte sich auch selbst in ahnlicher 
Art als Herr und Patron der buddhistischen, wie die byzantinischen 
Monarchen der christlichen Kirche. Im sogenannten Sanchi- 
Edikt wendet er sich gegen Schismatiker in der Gemeinschaft 
(samgha) und schreibt vor, daB sie nicht gelbe, sondern weiBe 
Kleider tragen sollen: »denn die samgha soll einig sein«. 

Die formell gro68te Neuerung aber, welche héchstwahrschein- 
lich auf diesen vermutlich zuerst zur systematischen Schreiberver- 
waltung tibergegangenen Konig und auf das unter ihm gehaltene 
Kirchenkonzil (angeblich das dritte) zuriickgeht, war die schrift- 
liche Fixierung der bis dahin, 214 Jahrhunderte lang, nur miind- 
lich tiberlieferten Tradition. Der chinesische Pilger Fa-Hien, vom 
Kaiser ausgeschickt, um authentische Abschriften der heiligen 
Bicher zu besorgen, fand in ganz Indien nur in den Kléstern von 
Pataliputra (dem Sitz des Konigs und — angeblich — des Kon- 
zils) und in Ceylon Niederschriften, sonst nur miindliche Tra- 
dition. Es ist klar, was die Niederschritt fiir die Wahrung der 
Einheit der Kirche, ebenso aber: was sie fiir die Mission bedeutete. 
In einem Literatenland wie China konnte der Buddhismus nur 
als eine Buchreligion tberhaupt Fu8 fassen. Und tatsachlich 
veht die Inszenierung oder wenigstens die programmatische 
Verkiindigung der buddhistischen Weltmission auf Acoka zuriick. 
Mit Feuereifer warf er sich gerade darauf. Durch ihn erhielt 
der Buddhismus den ersten groBen AnstoB, eine internationale 
Weltreligion zu werden. Zunachst sollten die wilden Stamme 
bekehrt werden+). Aber dann machte sich der Kénig daran, 
~~ 1) Kalinga-Felsen-Edikt. 
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durch Gesandtschaften an fremde Machte, vor allem avch an 
die hellenistischen GroBmachte des Westens bis Alexandria, 
die reine Lehre in aller Welt bekanntzumachen, und eine vom 
K6nig gestiitzte Mission wendete sich den ceylonesischen und 
hinterindischen Gebieten zu. Einerlei welches der unmittelbare 
Erfolg war, — und er war zunachst nur in Ceylon und nach Norden 
zu bedeutend —, so hat jedenfalls die groBe internationale Ex- 
pansion des Buddhismus in Asien damals ihren ideellen Anfang 
genommen. Er ist offizielle Konfession in Ceylon, Birma, Annam, 
Siam und andern hinderindischen Staaten und Korea, in umge- 
wandelter Form spater in Tibet geworden und geblieben und hat 
geraume Zeit sowohl China wie Japan religids beherrscht. Um 
freilich zu dieser Rolle berufen zu sein, muBte die alte Intellek- 
tuellensoteriologie tiefgreifende Umwandlungen durchmachen. 
Zunachst war schon dies eine vollkommen neue Situation fiir 
den Orden: da8 ein weltlicher Herrscher als solcher Rechte inner- 
halb ihrer Angelegenheiten in seine Hand nahm. Diese Rechte 
und ihre Einwirkung waren nicht unbedeutend. Insbesondere die 
spater klassischen Gebiete des alten, orthodoxen (Hinayana-) 
Buddhismus geben von der eigenartigen Theokratie der buddhisti- 
schen Monarchen eine deutliche Vorstellung. Durchweg ernennt 
oder (mindestens) bestatigt der Konig einen »Patriarchen« der 
buddhistischen Landeskirche (in Siam Sankharat, in Birma 
Thatanabaing genannt, stets einen Abt eines charismatisch aus- 
geZeichneten Klosters.) Es ist — freilich: entgegen der Tradi- 
tion — immerhin méglich, daB diese Wiirde zuerst unter Agoka 
aufkam; denn vorher scheint einfach die Anciennitat (des Klosters 
und innerhalb dieses des Ménchs) entscheidend gewesen zu sein. 
Der K6nig verleiht ferner (so in Siam) ausgezeichneten Ménchen 
Titel: dies ist offenba: aus der Stellung des Konigs-Kaplans 
hervorgegangen 1). Er revidiert dic Kléster auch durch welt- 
liche Beamte auf ihre Disziplin hin und zieht Ménche, die sich 
gegen diese vergehen, zur Verantwortung. Ir hat also eine offi- 
zielle Stellung mindestens in der Kirchendisziplin. Da der 
Konig selbst das Ménchsgewand nimmt, kommt vor, Allein 
er 14Bt sich alsdann von seinem Guru von der vollen Innehal- 
tung der Geliibde dispensieren: eben dics ist vielleicht (obwohl 
kein Zeugnis vorliegt) gleichfalls eine Schépfung Agokas oder 


1) Der Titel heiBt in Siam: »Lehrer des K6nigss. 
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seiner Nachfolger. Es diente dazu, ihm den kirchlichen Ménchs- 
rang zu sichern. Es hat dazu geftihrt, daB in den orthodoxen 
(hinayanistischen) Gebieten iiberhaupt der zeitweise FEintritt 
in die Ménchsgemeinschaft als vornehme Sitte und Teil der 
Erziehung jiingerer Leute galt, und daB die zeitweise oder teil- 
weise Erfiillung von Ménchspflichten seitens der Laien ein spezi- 
fisch verdienstliches, die Wiedergeburtschancen férderndes .Werk 
wurde. Dadurch wurde eine gewisse 4uBere Annaherung der 
Laien-Frémmigkeit an die ménchische Heilssuche herbeige- 
fiihrt 1). Viel weittragendere Folgen hatte die im Anschlu8 an 
die Klostererzichung der Vornehmen und in deren Nachahmung 
fiir die Massen der Laien geschaffene Volksschulerzichung durch 
die Ménche haben kénnen, wenn sie rationalen Charakter ge- 
habt hatte. Denn wenigstens in Birma war die Volksschuler- 
ziehung nahezu universell. Sie umfaBte dort und in Ceylon, 
ihrem Zweck entsprechend, Lesen und Schreiben (in der Landes- . 
und -in der Sakralsprache) und religidse Unterweisung (aber 
z. B. kein Rechnen, da dies ja religiés nutzlos war). Es ist wieder- 
um nicht unwahrscheinlich, daB Agokas Eifer auch fiir die »innere 
Mission« zuerst den AnstoB zu dieser dem Altbuddhismus zu- 
nachst keineswegs naheliegenden Arbeit an den Laien gegeben 
hat. Zum erstenmal im Gebiet hinduistischer Kultur trat die 
Idee des »Wohlfahrtsstaats«, des »allgemeinen Besten« (von des- 
sen Férderung Acgoka als von der Pflicht des K6nigs redet), auf. 
»Wohlfahrt« wurde aber dabei teils geistlich: als Férderung cer 
Heilschancen, teils karitativ verstanden, nicht aber: rational 
dékonomisch. Die gewaltigen Bewadsserungsbauten der Ceyloneser 
K6nige andererseits waren wie die nordindischen (schon Tschand- 
raguptas) durchaus fiskalisch, auf Vermehrung der Steuer- 
zahler und der Steuerkraft, orientiert, nicht wohlfahrtspolitisch. 

Indessen mit diesen theokratischen Konsequenzen waren 
die Umwandiungen des altbuddhistischen M6nchtums nicht 
erschopft. Die alte Ménchsgemeinschaft muBte, zunachst schon 
infolge des Gewichts der Massen, welche ihr zustrémten, ihren 


1) Es wurde im allgemeinen auBer den Grundgeboten: nicht téten, nicht 
stehlen, nicht ehebrechen, nicht ligen, nicht Alkohol trinken, noch die Meidung 
von Tanz, Gesang und Theater, von Salben und Parfiims und eine gewisse Nah- 
rungsreglementierung verlangt.. Als besonders verdienstlich galt gutwillige vél- 


lige Keuschheit. — Der friher zitierte Laien-Dekalog diirfte dieser Laienethik 
entspringen. 
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streng weltflichtigen Charakter mildern und weitgehende Kon- 
zessionen machen an die Leistungsfahigkeit des Durchschnitts- 
mdénchs und auch an die Erfordernisse der Existenz von Kléstern, 
welche nicht Statten der Heilssuche vornehmer Denker, sondern 
Zentren religidser Mission und Kultur sein sollten. {m iibrigen 
aber muBte den Bediirfnissen der Laien, welche im alten Bud- 
dhismus dessen- Natur nach eine wesentlich zufallige Rolle 
spielen, entgegengekommen, also die Soteriologie in der Rich- 
tung der-magischen und der Heilandsreligiositat umgebogen 
werden. Die erste der beiden Tendenzen tritt uns in den Quellen 
zuerst deutlich zutage. 

Ein Edikt Acokas spricht von »Schismatikern« innerhalb der 
Samgha. Die mahayanistische Tradition 1) 1a4Bt das groBe Schisma 
zuerst auf dem Konzil (Sanghiti) von Vaigali (angeblich dem 
zweiten) zum Ausbruch kommen, welches angeblich 110 Jahre 
nach Buddhas Tode, vielleicht *) aber erst unter Acoka und auf 
seine Veranlassung stattfand. Unabhangig von der historischen 
Korrektheit der Einzelheiten ist der Grund der altesten Spaltung 
sowohl nach der Tradition wie nach der Natur der Sache selbst 
im wesentlichen klar. Die beriihmten »1o Thesen« der Vajji- 
Monche, tiber welche eine Einigung nicht stattfand, waren durch- 
weg disziplinarer, nicht dogmatischer Natur. Neben einigen Einzel- 
heiten der klésterlichen Lebensfiihrung, die samtlich auf Er- 
leichterung der Disziplin hinzielten, aber wesentlich formales Inter- 
esse haben und einer organisatorischen Frage, die mit den Pra- 
ludien des Schisma zusammenhing *), gab es einen fundamental 
wichtigen Punkt. Genau den gleichen, an welchem sich seinerzeit 
die Scheidung der Konventualen und Observanten im Franzis- 


1) Tchullavaggha XII. 

2) Die Griinde, welche L. de Milloué (Annales du Musée Guimet, Bibl. 
de Vulgarisation, Conférence v. 18. XII. 1904) dafiir geltendmacht, da der 
inschriftlich und auch sonst nicht nachweisbare Kénig Kalacoka (der schwarze 
Acoka) mit dem bekannten buddhistischen Monarchen und daher auch das unter 
diesem Konig angesetzte Konzil von Pataliputra (242 v. Chr.) mit dem Konzil 
von Vaicali identisch ist, haben manches fiir sich. Die Schwierigkeiten liegen 
in der Tradition. Nach der Mahayana-Tradition miBte der Verlauf des Konzils 
von Vaciali ein anderer gewesen sein als nach den Hinayana-Berichten. Das ware 
nicht verwunderlich. Aber es sind die Fragen, welche dem Konzil von Patali- 
putra unter Asoka vorlagen, tberliefert und sie sind nicht nur disziplinarer 
Natur. 

3) Namlich: ob in der Didzese mehrere Upasatha-Versammlungen zu- 
lassig seien. 
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kanerorden vollzog: den dkonomischen. Die Anordnungen des 
Stilters verboten jeglichen Geldbesitz, also auch die Annahme 
von Geldspenden. Als nun — erzahlt die Tradition — einer der 
strengen Observanz infolgedessen Geldspenden zurtickwies, er- 
klirte dies die Mehrheit fiir eine Beleidigung der Laien. Die ihm 
gewahrte Gelegenheit zur dffentlichen Abbitte benutzte er, um 
sein Recht zu vertreten, worauf er, »weil er ohne Auftrag der 
Gemeinde gepredigt habe«, gebiiBt wurde. Im tibrigen soll nach 
hinayanistischer Tradition das Konzil die altorthodoxe Lehre 
bestatigt haben. Eine Einigung fand jedenfalls nicht statt. 
Neben die disziplinaren traten aber sebr bald auch dogma- 
tische Kontroversen. Und zwar zunachst im Zusammenhang mit 
der Lehre von der diesseitigen Erlésung. Es ist tiberliefert, daB dem 
unter Acoka abgehaltenen Konzil vom Vorsitzenden drei Fragen 
vorgelegt worden seien, namlich 1. ob ein Arhat aus der Gnade fallen 
k6énne, — 2. ob die Existenz (der Welt) real sei, — 3. ob Samadhi 
(die Gnosis) auf dem Wege des fortgesetzten Denkens zu erreichen 
sei. Die erste Frage hatte eine gewichtige ethische Seite: der 
Anomismus (das auch von Paulus bekampfte »mavta pot éGeott v4) 
ware Folge der Bejahung. Die beiden anderen hingen mit 
der Heilslehre zusammen. Sie zeigert vor allen Dingen deut- 
lich das Eindringen der Spekulation, — entsprechend dem Ein- 
dringen des Hellenismus in die alte Christenheit. Der Mahim- 
sashasaka-Schule stand schon damals die Sarvastivada-Schule 
gcegenuber, welcher der Vorsitzende des Konzils beitrat und welche 
das Eindringen der Spekulation abzudammen suchte. Vergeb- 
lich. Die spateren Konzilien befaBten sich mit Dogmatik, wur- 
den von der jeweiligen Minderheit als tendenziés zusammengesetzt 
nicht anerkannt und das Schisma war damit in aller Form da. 
Geographisch verteilten sich die Parteien im Laufe der Zeit im 
wesentlichen so, daB die altbuddhistische, strenge Observanz 
(Hinayana) schlieBlich in Siidindien, die laxere Richtung 
(Mahayana, das »groBe Schiff«, d. h. die Universalkirche) scit 
I. Jahrh. nach Chr. 1) im Norden vorherrschte. ; 
Die Ueberlieferung macht es wahrscheinlich, daB die Laien 
entweder von Anfang an oder doch spater auf seiten der laxcren, 
ursprtinglich Mahasamghika (groBe Gemeinde) genannten Rich- 
tung, des Mahayana, und im Gegensatz zu den Sthaviras, den 


a Nicht jedoch dauernd, z. B. offenbar nicht in der Zeit von J-tsings Reise 
nacu Inlien (7. Jahrhundert), i 
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»Aeltesten«: erprobten charismatischen Arhats, standen. Denn 
als Spezi-litat der Mahasamghika ist die Mitwirkung der Laien 
auf den honzilien iiberliefert 1). Es handelt sich natiirlich nicht 
um die »unteren« Klassen — von denen iiberhaupt als aktiv 
treibendem Element nie die Rede ist und sein konnte — sondern 
gerade um Herrenschichten. Auch vornehme Damen sollen 
sich als Parteigangerinnen der Mahayana-Schule hervorgetan 
haben. Dies ist ebenso begreiflich wie die Parteinahme der Kurie im 
14. Jahrhundert fiir die Konventualen und gegen die strenge 
Observanz der Franziskaner. Die Abhangigkeit der Ménche 
von den Herrenschichten war um so gréBer, je weniger »welt- 
ablehnend« sie waren. Die fast schrankenlose klerikale Herrschaft 
der Hinayana-Orthodoxie in Ceylon und Birma iiber die Laien, 
gegen welche die weltliche Gewalt der Herrscher oft vollkommen 
ohnmachtig war, hatte — wie die bald zu erwahnenden Berichte 
der chinesischen Pilger zeigen — auch in Nordindien unter der 
Vorherrschaft des Altbuddhismus vielfach bestanden. Der gleiche 
Kampf zwischen der Laiengewalt und dem Ménchtum, der im 
byzantinischen Reich jahrhundertelang bestand, ist auch in Indien 
gefiihrt worden, nur in anderen Formen. Fiir die weltliche Ge- 
walt bestand das Interesse, die Moénche als Domestikationsmit- 
tel der Massen zu gebrauchen. Denn wenn auch die »Mas- 
sen« nie die aktiven Trager der buddhistischen Religiositat 
waren, so haben sie doch selbstverstandlich, als Objekt der Be- 
herrschung durch die Mittel des religidsen Glaubens, hier wie bei 
allen religidsen Stellungnahmen der Herrenschichten eine ganz 
entscheidende Rolle gespielt. Im Wege der Hagiolatrie aber 
haben die buddhistischen Ménche vielfach auch die Massen 
stark an sich gefesselt. 

Zu diesem politischen Grund trat der immer starkere Ein- 
fluB der schulmaBigen brahmanischen Spekulation und ihrer 
Begriffe auf das buddhistische Denken. Noch die Schilderungen 
J-tsings aus dem 7. Jahrhundert *) lassen erkennen, da8 man 
an die brahmanische Tradition zunachst vor allem im lehr- 
technischen Interesse ankniipfte. Die Technik der Erlernung 
der Veden gilt ihm als unerreicht zur formalen Schulung des 

1) Der Name wird schon von Hiuen Tsang davon abgeleitet. (Bei S. Julien, 


Hist. de Hiuen-Tsang p. 159.) 
2) Ch. 34 der Uebersetzung von Takakusu bei Nr. 9. 
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Geistes, vor allem fiir das Behalten der eigenen Argumente, aber 
auch der des Gegners. Das Literateninteresse verlangte eben 
die Pflege der Wissenschaft und die 5 Vidya: Grammatik (wie 
stets die wichtigste), Medizin, Logik, Philosophie und auch 
bereits die von den literarischen Kiinstler- und Techniker-Kreisen 
verlangte theoretische Pflege der »schonen Kiinste« (Silpastha- 
navidya) tauchten auf — selbst in der Hinayana-Schule — und 
muBten sich wohl oder iibel der alten brahmanischen Sprache 
bedienen. Klosterschulen fiir Laien und Kinderfibeln entstanden. 
DaB in dieser ganzen Entwicklung, vor allem aber im Mahayana, 
die vornehmen Schichten in besonderem MaB8e die Fihrung hat- 
ten, wird nicht nur durch das ausdriickliche Anerkenntnis der 
Kastengliederung '), welche vorher ignoriert worden war, hinlang- 
lich dargetan, sondern auch durch den auBerlichen Umstand, daB 
jene Schule im Gegensatz zu den alten Hinayana-Buddhisten 
die spater zu besprechende von Kaschmir ausgehende Renais- 
sance des Sanskrit mitmachte: ihre heiligen Schriften wurden 
in der alten Gelehrtensprache abgefaBt, der Pali-Kanon blieb im 
Besitz der stidlichen Buddhisten. Die heilige Literatur schied 
sich nun allmahlich ebenso vollstandig, wie zwischen den beiden 
Jaina-Sekten. Denn in jeder Hinsicht wuchs der Gegensatz 
der Schulen sehr bald tiber die anfanglichen disziplindren Anlasse 
hinaus. Das Bild, welches man in der Reiseschilderung Fa Hiens 
erhalt (um 400 nach Chr.) ?), — der, selbst Mahayanist, doch 
zwei Jahre in Ceylon, dem Hort der Orthodoxie, verweilte, — 
ist noch ein relativ friedliches. Weithin nach Turkestan hat sich 
die Lehre verbreitet. Ganz entsprechend den Edikten Acokas 
halten die dortigen*) K6nige die fiinfjahrliche Versammlung 
ab. In Nagrak (bei Jelladabad) ist der Kénig jeden Morgen im 
Gottesdienst. Aehnlich in Takshasila. Ein Jahrhundert spatere 
Nachrichten 4) zeigen, daB die Kénige im Pandjab teilweise noch 


1) Ein Bodhisattva, lehrte schon das Lalita Vistara, kann nicht nur nicht 
bei Barbaren- und Grenzvélkern (sondern nur auf dem heiligen Boden Indiens), 
sondern auch nur in einer vornehmen Kaste (Brahmanen oder Kschatriya) ge- 
boren werden, nicht im niederen Volk. Die alteren Mahayana-Sutras (ibersetzt 
im Band 49 der Sacred B. of the East) behandeln es auch als selbstverstandlich 
da8 nur ein »Sohn aus guter Familie« die Erlésung erlangen kénne. 

2) Ausgabe von S: Beal (Travels of Fah Hien and Sung Yun, transl. 
from the Chinese, London 1869). 

*) Im K6nigreich » Kie-che¢ a. a. O. ch. V, p. 15. 

*) Sung Yun bei St. Julien a. a. O. p. 188. 
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im 6. Jahrhundert als strenge Vegetarier lebten, und keine Todes- 
strafen verhangten. Fiir die Gegend von Mathura berichtet 
Fa Hien), daB die Beamten des Kénigs feste Einnahmen 
haben, keine Schollenfestigkeit, niedrige Steuern und nicht das 
im indischen PatrimonialgroBstaat iibliche System der Kopf- 
und Steuerlisten bestand, alle Kreaturen geschont, kein Fleisch 
gegessen, keine Schweinehaltung und kein Viehhandel geduldet,- 
keine geistigen Getranke und nur von der (unreinen) Tschandala- 
Kaste Zwiebeln und Knoblauch genossen wurden, auch die Todes- 
strafe fehlte. Agokas Reich war langst zerfallen. Aber relativ 
pazifistische Kleink6énigreiche herrschten in Nordindien vor. 
In Oudiana (zwischen Kaschmir und Kabul) dominierte die hinaya- 
nistische Schule. Ebenso in Kanauj. In.der in Ruinen liegenden 
Hauptstadt Agokas, Pataliputra (Patna), waren Kldster beider 
Schulen vorhanden und in der Gegend von Farakhabad duldeten 
sie einander am gleichen Aufenthaltsort 2). In der Gegend von 
Mathura, von deren politischen Verhadltnissen soeben berichtet 
wurde, herrschte die Mahayana-Schule, aber nicht ausschlieB- 
lich. Buddhistische Brahmanen werden als Gurus der Ké6nige 
der Gegend von Pataliputra erwahnt*). Bei Sung Yun wird 
sogar gesagt, daB, wahrend ein Erobererkénig in Gandhara 
seinerseits den Buddha verachte, das Volk »der Brahmanenkaste 
angehore« und groBen Respekt vor. dem Gesetz des Buddha 
habe *). Der Buddhismus war nach wie vor eine Lehre der vor- 
nehmen Intellektuellen. Es interessierte alle diese Pilger, ganz 
ebenso wie den iiber 2 Jahrhunderte spater nach Indien pilgernden 
Hiuen-Tsang, lediglich das Verhalten der Kénige und ihrer Hof- 
beamten. Im iibrigen aber hat sich in der Zeit Hiuen-Tsangs 
(628 und folgende Jahre) sichtlich manches gedndert. Zunachst 
der Gegensatz der Mahayana-Schulen gegen die hinayanistische 
Orthodoxie. Ein Hinayanist wird von schwerer Krankheit be- 
fallen, weil er Mahayana geschmaht hat*). Es ist tberhaupt 
eigentlich nut vom Mahayana die Rede und Hiuen Tsang halt 
es auch nicht fiir nétig, nach Ceylon zu gehen. Dazu: gesteigertes 
Eindringen spezifisch brahmanischer Elemente in die zunehmend 


1) A. a, O. (Beal) p. 537. 
cA, as@. p. 67. 
‘)aAla. O. p. 103 f. 

4) A.’a. O. p. 197 

5) Bei St. Julien p. 109. 
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vorherrschende Mahayana-Lehre. Indien heiBt bei Hiuen Tsang 
das »Reich der Brahmanen« (To-lo-man). Statuen von Brahma 
und Indra stehen in Heiligtiimern des Gangestales neben dem 
Standbild Buddhas). Die Veden (Wei ho) werden zwar als 
»subalterne« (d. h. laienhafte) Lektiire *) bezeichnet, aber eben 
doch gelesen. Der Kénig von Kosala verehrt den Buddha, da- 
neben aber in brahmanischen Tempeln die hinduistischen Devas *). 
Wenn es auch noch Konige gibt (Ciladitya), welche alljahrlich 
das groBe Konzil des Buddhistenklerus einberufen 4), so ist dies 
doch offenbar nicht die Regel. Zunehmende Scharfe der Schul- 
gegensitze, Zurtickdrangung des Hinayana in Nordindien, aber 
auch Riickgang des Buddhismus iiberhaupt ist der Eindruck. 

Fiir die Verscharfung des Gegensatzes zwischen Mahayana 
und Hinayana waren die alten disziplinaren Unterschiede damals 
nicht mehr maBgebend. 

Auch im Hinayana wurde das alte Geldbesitz-Verbot der 
strengen Observanz mit den gleichen Mitteln umgangen, wie bei 
den Franziskanern. Laienvertreter empfingen das Geld und 
verwalteten es fiir die Monche, und selbst in der alten orthodoxen 
Kirche Ceylons herrschte schlieBlich der Klingelbeutelbetrieb. 
Klostergrundherrschaften und dauernde, nicht, wie urspriinglich, 
auf die Regenzeit beschrankte KlosterseBhaftigkeit der Monche 
bestanden hier wie dort, im allergr6Bten Umfang zeitweise — 
wie noch zu erértern — gerade in Ceylon, dem Sitz der strengen 
Observanz. Gegensatze und Anpassungsbediirfnisse anderer, 
religidser, Art haben vielmehr in der Mahayana-Kirche die weitere 
Fortentwicklung von der alten Soteriologie bestimmt. In erster 
Linie die religidsen Laieninteressen, welche aus propagandisti- 
schen Grtinden zu berticksichtigen waren. Die Laien begehrten 
Nirwana nicht und konnten mit einem nur exemplarischen Pro- 
pheten der Selbsterlosung wie Buddha nichts anfangen. Sondern 
sie verlangten nach Nothelfern fiir das diesseitige Leben und 
nach dem Paradies fiir das jenseitige. Es setzte daher im Mahayana 
jener ProzeB ein, welchen man gewohnlich als die Ersetzung des 
Pratyeka-Buddha- und Arhat- (Selbsterlésungs-) durch das 
Bodhisattva- (Heilands-) Ideal bezeichnet. Wahrend die Hinayana- 


1) Ebenda p. 111. 

*) »Livres vulgaires« tibersetzt St. Julien. 
3) Ebenda p. 185. 

4) Ebenda p. 205. 
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Schule ihre Anhanger in Cravakas (Laien), Pratyeka-Buddhas 
(Selbsterléser) und Arhats (Erliste) als religidse Stande teilte, 
wurde das Bodhisattva-Ideal der Mahayana-Sekte eigentiim- 
lich und gemeinsam. Es setzte eine innere Umwandlung der 
Erlésungstheorie voraus. In der Friithzeit des Buddhismus 
wurde der Streit zwischen den »Aeltesten« (Sthaviras), d. h. 
den charismatischen Traégern der Gemeindetradition und den 
»Mahasamghika«, den schulmaBig spekulativen Denkern: den In- 
tellektuellen, gefiihrt, wie wir sahen. Von den Fragen der Dis- 
ziplin und der praktischen Ethik griff er auf spekulative Fragen 
liber: die »sattva«-Probleme, die Fragen nach der »Natur« des Er- 
I6sungszustandes und folglich zundchst: iiber die Person des 
Erlésers. Die alte Schule hielt an seiner Menschlichkeit fest. 
DieMahayanisten entwickelten die»Trikaya«Theorie: die Lehre von 
dem iibernatiirlichen Wesen des Buddha. Er hat drei Erschei- 
nungsformen: einmal die Nirmana Kaya, den »Verwandlungs- 
leib«, in welchem er auf Erden wandelte. Dann die Sambhoga 
Kaya, den, etwa dem »Heiligen Geist« entsprechenden, alldurch- 
dringenden Aetherleib, der die Gemeinde bildet, endlich die 
Dharma Kaya, von der spater zu reden ist. 

- Auf diesem Wege vollzog sich. zunachst an Buddha selbst 
der typische hinduistische VergottungsprozeB. Damit verband 
sich nun die hinduistische Inkarnationsapotheose. Der Buddha 
war eine in einer Serie von Wiedergeburten stets erneut zur Erde 
steigende Verkérperung der (unpersénlichen) géttlichen Gnade, 
fiir welche vielfach auch ein ewig dauernder Trager: ein Adi- 
buddha, als existierend gedacht wurde. Von da war der Weg nicht 
weit, den Buddha zu einem Typus: dem Reprasentanten des 
zur vollen Erlésung gelangten und dadurch vergotteten Heiligen 
zu machen, der in beliebig vielen Exemplaren erschienen sein 
und noch erscheinen konnte: »Selbstvergottung«, der alte indi- 
sche Sinn der Askese und Kontemplation und damit: der 
lebende Heiland waren in den Glauben eingefithrt. Der Jebende - 
Heiland aber ist der Bodhisattva. Formell war der Bodhisattva mit 
dem Buddha zunachst durch die Wiedergeburts- und die aus der 
hinduistischen Philosophie iibernommene Weltepochentheorie 
verkniipft. Die Welt ist ewig, verlauft aber — wie friiher erwahnt 
— in immer neuen endlichen Epochen. Es gab nun in jeder Welt- 
epoche einen, im ganzen also unendlich viele Buddhas. Der 
historische Gautama Buddha der jetzigen Epoche hat 550 Wieder- 
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geburten vor dem Eingang nach Nirwana durchgemacht. Bei 
der vorletzten Geburt hat der bei der nachsten zum Buddha 
sich durchringende heilige Arhat die Stufe des Bodhisattva (»dessen 
Wesen: sattva, Erleuchtung: bohdi, ist«) erreicht und weilt im 
Tuschita-Himmel, in welchem daher jetzt schon der kiinftige 
Buddha, Maitreya, sich als Bodhisattva aufhalt. Aus dem Tu- 
schita-Himmel hat sich auch der historische Gautama Buddha 
durch wunderbare Inkarnation im Leib seiner Mutter Maya zur 
letzten Erdenfahrt begeben, um vor dem Eingang im Nirwana 
den Menschen seine Lehre zu bringen. Es ist klar, daB mit seinem 
»Verwehen« das Interesse sich dem kommenden Heiland: dem 
Bodhisattva, zuwenden muBte. Ebenso ist klar, daB in jenem 
an sich einfachen und rationalen Schema des Tuschita-Himmels 
und der Vielheit der Buddhas und Bodhisattvas die geeigneten 
Ankniipfungspunkte fiir eine Pantheonbildung, Wiedergeburts- 
mytholugien und Mirakel aller Art gegeben waren. Uns. sollen 
diese zu fabelhaftem Umfang geschwollenen Mythologeme hier 
nicht beschaftigen, sondern ihre ethisch-soteriologische Seite. 
Ein Bodhisattva war, wie wir sahen, nach dem ganz korrekten 
Begriff ein zur »Vollendung« gelangter Heiliger, der bei der 
nachsten Wiedergeburt ein Buddha werden und nach Nir- 
wana gelangen kann. Da8 dies nun nicht geschieht, da er 
vielmehr ein Bodhisattva bleibt, galt als ein Akt der Gnade, den 
er vollzieht, um als Nothelfer der Glaubigen wirken zu kénnen. 
Er wurde infolgedessen das eigentliche Objekt der mahayanisti- 
schen Hagiolatrie und es ist klar, wie weitgehend diese Wandlung 
den Heilsinteressen der Laien entgegenkam. . 

Aktive Giite (paramita) und Gnade (prasada) sind die At- 
tribute des Bodhisattva. Er ist nicht nur zu seiner Selbsterlé- 
sung, sondern zugleich und vor allem um des Menschen willen 
da: der Buddha war-nicht nur ein Pratyekabuddha, sondern auch 
ein Sammasambuddha, driickt die mahayanistische Termino- 
logie dies aus. Er verméchte gar nicht den EntschluB zu fassen, 
aus dieser. Welt des Leidens sich in einsamer Selbsterlésung zu 
retten, solange noch andere da sind, die leiden. Upaya (die 
Pflicht, eigentlich: in charakteristisch zeremonidser Termino- 
logie: »Schicklichkeit«) hindert ihn daran. Die in der Mahayana- 
Schule entstandene spekulative Trinitatslehre erleichterte dies: 
nur in der ersten seiner Existenzformen, der Nirwana Kaya, ist 
er in das Nirwana eingegangen. Der Unterschied der buddhisti- 
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schen gegen die christliche Trinitat ist charakteristisch: der Bud- 
dha wird Mensch, wie die zweite Figur der christlichen Trinitat, 
um die Menschen zu erlésen. Er erlést sie aber nicht durch Leiden, 
sondern durch die bloBe Tatsache, daB auch er nun verganglich 
ist und als Ziel nur das Nirwana vor sich hat. Und er erlést sie 
exemplarisch, nicht als stellvertretendes Opfer fiir ihre Siinden. 
Denn nicht die Siinde, sondern die Vergdnglichkeit ist das 
Uebel. 

Alle diese Beispiele zeigen die dritte Richtung jenes An- 
passungsprozesses, welche die Mahayana-Entwicklung bedeutete. 
Neben der Anpassung an die 6konomischen Existenzbedingun- 
gen in der Welt und an die Bediirfnisse der Laten nach einem 
Nothelfer war es die Anpassung an das_theologisch-spekula- 
tive Bediirfnis der brahmanisch geschulten Intellektuellenschicht- 
Die einfache Ablehnung alles: Spekulierens iiber Dinge, welche 
zum Heil nichts ntitze sind, wie der Buddha sie konsequent 
geiibt hatte, konnte nicht aufrecht erhalten werden. Eine ganze 
_religionsphilosophische Literatur entstand, bediente sich zu- 
nehmend ausschlieBlich wieder der Gelehrtensprache (des »Sans- 
krit«), schuf Universitaten, Disputationen, Religionsgesprache 
und zeitigte vor allen Dingen eine ziemlich komplizierte Meta- 
physik, in welcher alle alten Kontroversen der klassischen indi- 
schen Philosophie wieder auflebten. Damit aber war der RiB 
zwischen den wissenden Theologen und Philosophen und den nur 
als exoterische Mitlaufer gewerteten Illiteraten ganz in brahmani- 
scher Art in den Buddhismus getragen. Nicht die persdnliche 
Gnosis, sondern das geschulte Buchwissen war wieder die herr- 
schende Macht in der Gemeinschaft. Wie in den Literatenkreisen 
Chinas Indien nur als -»Land der Brahmanen« gewertet wurde, 
so war der Standpunkt der Mahayana-Literaten in Indien unter 
Hiuen-Tsang der: daB China ein Barbaren-(Mlechcha-)Land sei 
— deshalb eben sei ja der Buddha auf Indiens Kulturboden 
inkarniert worden und nicht dort oder anderswo —, und Hiuen- 
Tsangs charakteristischer Gegenbeweis ging davon aus: daB 
auch in China die Alten und Weisen die ersten seien, die 
Wissenschaft, einschlieBlich der Astronomie, blithe und die Macht 
der Musik bekannt sei). Dieser Begriff war ganz auf brahmani- 
sche — sagen wir: aufasiatische oder vielleicht sogar: auf antike — 


4) Bei St. Julien, Hiuen-Tsang p. 230 f. 
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Intellektuellentheologie zugeschnitten. Es waren altbrah- 
manische Begriffe, und zwar nunmehr auch vedantistische, vor 
allem der fiir das Vedanta zentrale Begriff »Maya« (kosmische 
Illusion), nur in Umdeutungen, welche der Theologie des Ma- 
hayana-Buddhismus zugrunde gelegt wurden. Es ist eben kein 
Zufa!l, daB der Mahayana-Buddhismus sich in Nordindien in 
unmittelbarer Nachbarschaft mit den alten Zentren brahmani- 
scher Philosophie und Soteriologie zunehmend entwickelte, 
wihrend die orthodoxe Hinayana-Lehre sich schlieBlich, nach 
mancherlei. Schwankungen, auf dem Missionsgebiet im Siiden. 
Ceylon, Birma, Siam, behauptete, — 4ahnlich wie den Hort 
gegen die Einbriiche des Hellenismus in die alte christliche 
Kirche stets, auf allen Konzilien, Rom und der Westen bot, 
wahrend im Orient die Nachbarschaft der hellenistischen Philo- 
sophie die dogmatische Spekulation entfesselte. 

Reminiszenzen der Samkhya-Lehre finden sich vielleicht 
in der Mahayana-Theorie von der Alaya-vijfiana, der streng 
allem nicht Geistigen entgegengesetzten Seele. Und hier stoBen wir 
auf einen fundamentalen Gegensatz gegen den alten Buddhismus. 
Denn eben die Ablehnung des »Seelen«-Begriffes hatte ja grade 
zu seinen wesentlichsten Eigentiimlichkeiten gehért. Aber diese 
Vorstellung war sicherlich alsbald wieder verlassen worden. 
Wie die »Seelenwanderung« des Buddhismus die brahmanische 
wurde und ni ht die der alten reinen Lehre blieb, so die gott- 
liche Potenz. Sie ist — wie im Vedanta — eine Allseele und die 
extreme Spiritualisierung der als Emanation gedachten Welt 
streift dicht an die Maya-Lehre, die auch gelegentlich ausdriicklich 
auftaucht: es ist alles nur subjektiver Schein und das héchste 
Wissen ldst ihn auf. An das Bhagavadgita endlich erinnert die 
nun wieder beginnende organische Relativierung der Ethik. Der 
Bodhisattva erscheint, wie Krischna, stets erneut auf der Erde ° 
und kann — der »Trikaya«-Doktrin entsprechend — ganz nach 
den jeweiligen ethischen Bediirfnissen der Welt in jeder Form 
und jedem Beruf, je nach Bedarf, auftreten. Nicht nur als Mensch, 
auch als Tier, — zur Erlésung der in Tiere verschlagenen Seelen, 
—und wenn als Mensch, dann in jedem rituell anstandigen Beruf. 
Also vor allem auch: als Krieger. Nur wird er seiner Natur 
nach nur in einen »gerechten« und guten Krieg gehen, in diesen 
aber unbedenklich. Es ist diese Theorie praktisch wohl die 
weitestgehende Anpassung an die Bediirfnisse der »Welt«. 
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Theoretisch hatten diese Akkommodaticnen die Einfiihrung ir- 
gend eines tiberweltlichen géttlichen Wesens zur Vorbedingung, und 
wir sehen ja auch, daB schon in der Vergottung Buddhas selbst 
eine solche vollzogen wurde. Allein Buddha war im Nirwana fiir 
immer der Welt entschwunden und konnte nicht selbst oder 
gar allein die héchste Weltgottheit darstellen. Und dem ein- 
mal kanonisch festgelegten Ausgangspunkt der Lehre entspre- 
chend konnte der Weltgott auch kein persdnlicher Welt-Gott 
nach Art Vischnus oder Civas sein. Die absolute Endlosigkeit 
und Uebernatiirlichkeit des Géttlichen wurde erganzt durch 
seine streng unpersdnlichen Pradikate: Bhutatathata1), das 
»So-Sein« und durch die Entgegensetzung des Agunya (des 
»Leeren«, des »Nichtrealen«) als des spezifisch Heiligen, gegen- 
liber dem Cunya (dem »Vollen«, »Realen«), ganz nach Art occi- 
dentaler mystischer Versuche und auch der Upanischaden, den 
Gottbesitz zu beschreiben. Das letztlich unaussagbare Gottliche 
zeigte dabei naturgema8B, entsprechend dem »Triratna« des alten 
Buddhismus, in welchem sich ja das »Dharma< als géttliche Po- 
tenz fand *), Neigung, Ziige des chinesischen »Tao« anzunechmen: 
Ordnung und Realgrund der Welt zu werden, ewige Norm und 
ewiges Sein in Eins zu setzen. Jenseits des schroffen Dualismus 
von ewigem Sein und durch ewige (Karman-)Normen gecrdneter 
absoluter Verganglichkeit der Erscheinungswelt muBte das Abso- 
lute gefunden werden, Die Unverbrichlichkeit des Karman 
war dabei die Stelle, an der allein es fiir eine hinduistische Meta- 
physik greifbar werden konnte. Das mystische Erlebnis aber 
enthielt hier wie iiberall nicht »Norm«; sondern im Gegenteil ein 
gefiihltes »Sein« in sich. Das héchste Géttliche des Mahayana- 
Buddhismus, das »Dharmakaya« war, wegen dieses rational nie 
iiberbriickbaren, aber ganz unvermeidbaren Gegensatzes, nicht 
nur, wie selbstverstandlich, jenseits jeder »Worte«, sondern 


- +) Da es absolut unméglich ware, im Rahmen dieser Darstellung eine Ana- 
lyse der Theologie der (zu J-tsings Zeit) nach der Mindestzahlung 18 buddhisti- 
schen Schulen und ihrer Verzweigungen zu geben, wurde nach mancherlei Er- 
wagungen der Weg gewahlt, den auch asiatische buddhistische »Modernisten« 
einschlagen: eine von den Extremen der bestehenden Gegensatze etwa gleich- 
weit abliegende Schultheologie in einer méglichst rationalen Form vorzutragen. 
Wie jeder Kenner der Literatur leicht sehen kann, ist nachstehend in der Form 
der Darstellung vielfach Anschlu8 gesucht an das besonders gut, aber »westlichene 
Bedirfnissen angepaBt, geschriebene Buch von Suzuki, Outlines of Mahayana 
Buddhism, London 1907. 

2) Im Christentum ist der seiner Natur nach leicht unpersénlich gedachte 
»Heilige Geist« in der Trinitat eine entsprechende Konzeption. 

Max Weber, Religionssoziologie IT. 
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die Beziehung zu ihm enthielt auch rational heterogene Pradikate 
in sich. DaB »Karuna«, héchste Liebe und »Bodhi«, héchste 
Gnosis, sich in der Beziehung des Heiligen zum Géttlichen ver- 
einen, ist nur aus psychologischen Qualitaten der mystischen Ek- 
stase erklarlich. Wenn also nun »Nirwana«, — ein Zustand, der 
jetzt in eine abgeleitete, sekundare Stellung riickte —, zugleich 
negativ: Zerstérung allen Begehrens und, positiv: All-Liebe wurde, 
blieb nach wie vor Avidya, die Dummheit, die Quelle alles Uebels. 
Dies ist aus der streng intellektualistischen Herkunft dieser 
Soteriologie erklarlich. Das Mahayana ist so wieder eine letzt- 
lich esoterische Erlésungslehre fiir die Gnostiker, nicht fiir 
die Laien. Der praktisch so tiberaus wichtige Grundsatz der Lehre 
des Buddha: da8 die Spekulation tiber unlésbare Probleme vom 
Uebel und heilsschadlich sei, ist in charakteristischer Art aufge- 
geben. Er wirkte nur darin nach, daB nach der orthodoxen 
Mahayana-Lehre das letzte groBe kosmische Ratsel: die Frage, 
wie denn nun eigentlich die groBe Wurzel alles Uebels, die 
sAvidya« (Dummheit, Stumpfheit oder kosmische Illusion) in 
die Welt habe kommen kénnen, fiir menschliches Wissen unlis- 
lich blieb und ebenso wie das »Warum ?« der spezifischen Quali- 
taten des Bhutatathata nur der letzten und héchsten, in Worten 
nicht kommunikablen, Gnosis eines Bodhisattva sich erschloB. 

Die erlésende Gnosis aber tragt selbst die. eigentiimli- 
chen dualistischen Ziige einer Kombination praktischen Liebes- 
fiihlens und beherrschter Konzentration des Denkens. Sie 
verlauft nach der orthodoxen Mahayana-Lehre durch fortwah- 
rende exercitia spiritualia aufsteigend in den zehn Stadien der 
warmen Liebe (pramudita), der Reinigung des Herzens (vimala), 
der Klarheit der kosmischen Einsicht (prabakhari), des Strebens 
nach Vollendung (arcismati), der Meditation tiber das Wesen des 
Tathagata (sudurjaya), tiber die Art der Weltemanationen 
(abhimuki), der Erzeugung der Weltfremdheit trotz des inner- 
weltlichen Tuns (durangama, das »Gehen in die Ferne«: — der 
inneren Haltung des Bhagavata, die wir kennen, nahe verwandt), 
der Erringung der vollen Gelassenhait als einer zur Natur ge- 
wordenen unbewuBten und miihelos getibten persdnlichen Quali- 
tat (achala), der vollen Gnosis der transzendenten Wahrheiten 
(sadhumati), und endlich des Hinschwindens in die »Wolken des 
Dharma«(Dharmamegha) : der Allwissenheit. Man bemerkt leicht 
die Kreuzung gnostischer und praktisch liebesakosmistischer 
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Elemente. Die Nirwana-Konzeption der Mahayana - Schule 
tragt gleichfalls die Spuren dieser Kreuzung. Unterschieden 
wurden, neben dem absoluten Aufgehen im Dharmakaya mit 
dem Tode, welches jetzt, in vedantistischer Art, das ganzliche 
Erldéschen ersetzte, zundchst zwei Arten von diesseitigem Nir- 
wana: 1. das Upadhigesa Nirwana, die Freiheit von Leidenschaft, 
welche aber noch nicht von Samsara befreit ist, weil die intellek- 
tualistische Gnosis fehlt: — das tiberall charakteristische ratio- 
nale Element im Buddhismus !), — 2. das Anupadhicesa Nirwana: 
das Upadhi-(Materialisations-) freie Nirwana, welches, durch volle 
Gnosis, ein von Samsara befreiter diesseitiger Seligkeitszustand 
des Jivanmukti ist. Aber das fiir die Mahayana-Schule Charak- 
teristische ist, daB der Begriff des innerweltlichen Nirwana auch 
damit nicht ausgeschépft ist. Sondern neben der weltfliichtigen 
Mystik gibt es 3. die innerweltliche Mystik, das weltindifferente, 
sich gerade innerhalb der Welt und gegen sie bewahrende Leben 
in der Welt und ihren Hantierungen, innerlich welt- und tod- 
entronnen, welches Geburt, Tod, Wiedergeburt und Wiedertod, 
Leben und Handeln mit all seinen Scheinfreuden und Schein- 
leiden hinnimmt als die ewigen Formen des Seins und sich gerade 
darin: in seiner weltindifferenten HeilsgewiBheit behauptet. 
Als Wissen und Fiihlen der absoluten Nichtigkeit dieser Vorgange 
gegentiber dem zeitlosen Wert der bewuB8ten Einheit mit dem 
Dharmakaya und dadurch mit aller Kreatur, die mit akosmisti- 
scher erbarmender Liebe umfaBt wird, ist es die buddhistische Wen- 
dung der im Bhagavadgita, wie wir sahen, gelehrten Form der 
innerweltlichen Weltindifferenz. Spuren dieses Standpunkts 
reichen weit zurtick1), und es ist begreiflich, daB gerade er 
gegenwartig als der »eigentlich« mahyanistische vertreten wird '), 
weil er das Bodhisattva-Ideal'im Sinn einer sehr modernen Mystik 
zu interpretieren gestattet. 

Jedenfalls scheint etwa im 5. Jahrhundert unserer Zeit- 
rechnung Vasubandus »Weckung des Bodhicitta« schon ins 
Chinesische tibersetzt gewesen zu sein und die entscheidenden 
Lehren fiir diese Wendung des Bodhisattva-Ideals zu enthalten. 
Das »Bodhicitta«*) ist die in jedem Menschenherzen schlum- 


ae) Sehr nachdriicklich hervorgehoben von Suzuki a. a. O. S. 344. 

2) Wenigstens dies diirften die Quellenzitate Suzukis dartun, so auBerst 
fraglich der Grad der Verbreitung solcher Auffassungen in Alterer Zeit ist. 

3) So von Suzuki. 


4) Etwa gleich Gnosis-Liebesherz. 
noe 
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mernde Fahigkeit »wissender Liebe«, welche, geweckt, pranidhana 
weckt: den unerschiitterbaren Willen, heiBt das, durch die ganze 
Folge der eigenen Wiedergeburten hindurch zum Heil der Bruder 
als Tathagata (Heiland) zu wirken. Der Bodhisattva, welcher 
diese Qualitat erlangt hat, gewinnt dadurch die Fahigkeit, nicht 
nur sein eigenes Heil zu erzeugen, sondern — worauf_es ihm an- 
kommt — einen Thesauros von Verdienst anzuhaufen, aus wel- 
chem er Gnade spenden kann. Er ist also in diesem Sinn sou- 
veran gegeniiber der ehernen Macht der Karman-Vergeltung. 

Damit war theoretisch die Grundlage fiir das gewonnen, 
was man fiir die religidsen Bediirfnisse der aliterarischen Laien- 
schichten ‘bendtigte und was der alte Buddhismus nicht hatte 
bieten kénnen: lebende Heilande (Tathagatas und Bodhisattvas) 
und, die Méglichkeit der Spendung von Gnade. Selbstverstand- 
lich zunachst von magischer, diesseitiger, und erst daneben von 
jenseitiger, auf die Wiedergeburt und das Jenseitsschicksal be- 
ziiglicher Gnade. Denn wenn hier die spiritualistische Form der 
Mahayana-Lehre, wie sie die nordindischen Philosophenschulen 
erzeugten, wiedergegeben worden ist, so liegt es doch auf der Hand, 
daB in der Praxis des religidsen Lebens alsbald die iiberall ge- 
gewohnten Laienvorstellungen die Oberhand gewannen. Nagar- 
juna, der im ersten nachchristlichen Jahrhundert lebende erste 
Begriinder der Mahayana-Lehre, hat in seinem Prajnaparamiha 
(Ans Jenseits-Ufer gelangtes Wissen) zwar die »Leere« als spe- 
zifische Existenzform (sattva) des Erlésten gelehrt. Neben einer 
als »Mittelweg« (Madhyamika) 4) bezeichneten Kombination von 
allen Mitteln der SelbstentauBerung (darunter vor allem: Almosen 
und Todesbereitschaft fiir den leidenden Nachsten), galt ihm die 
anhaltende Meditation und Erkenntnis(prajna) als letztes und héch- 
stes Mittel der Heilsgewinnung. Aber schon ihm hat der Wis- 
sende magische Gewalt. Mit dem Bannwort (dharani) und der 
mystischen Fingerstellung zwingt er Menschen und Naturgeister. 
Mit der Lehre Vasubandhus vollends, vier Jahrhunderte spater, 
wurde neben dem hinduistischen Pantheon die volkstiimliche 
Tantra-Magie, die Erringung des ekstatischen samadhi-Zustandes, 


1) Namlich zwischen der alten klassischen Lehre der Sarvastavida, welche 
die Realitat der AuBenwelt (nach Art der Samkya-Schule) behauptete und 
vedantistisch beeinfluBten Schulen, welche sich der Lehre von der kosmischen 
Tllusion naherten, 
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der Wunderkraft (siddhi) verleiht, eingefiihrt. Damit schloB 
die Entwicklung ab: Vasubandhu galt als letzter Bodhisattva. 

Eine rationale innerweltliche Lebensfiihrung war auch auf 
der Basis dieser philosophisch vornehmen spiritualistischen So- 
teriologie des Mahayana nicht zu begriinden. Der Ausbau der 
alten Laienethik geht iiber die Empfehlung der landlaufigen 
Tugenden’ und. der speziell hinduistisch-buddhistischen Ritual- 
gebote nicht heraus und es lohnt wenigstens hier fiir unsere 
Zwecke nicht, sie im einzelnen zu analysieren. Denn die Obe- 
dienz gegeniiber den durch iibermenschliche wundertatige 
Leistungen qualifizierten Bodhisattvas und die Magie wurden 
selbstverstandlich der beherrschende Zug. Magische Therapeutik 
apotropaische und magisch-hom6opathische Ekstatik, Idolatrie 
und Hagiolatrie, das ganze Heer der Gétter, Engel und Damonen 
zogen in den Mahayana-Buddhismus ein. Vor allem: Himmel, 
Holle und Messias 1), Im siebenten Himmel droben thront, jen- 
seits vom »Durst« (nach Leben) ?) und von »Name und Form« 
(Individualitat) *) der Bodhisattva Maitreya, der kiinftige Hei- 
land, der Trager des spezifisch buddhistischen messianischen 
Glaubens *). Und ebenso -stehen die Schrecknisse der Hélle 
zur Verfiigung. Und endlich wurde ein Teil der mahayanisti- 
schen Stufen fiir die Erlésung in eine foérmliche Heils-Karriere 
verwandelt: unterhalb des Arhat selbst gab es drei Stufen deren 
hédchste die Wiedergeburt im Himmel als Arhat, deren nachst 
niedere die Wiedergeburt als Arhat nach noch einem Tode und 


1) Die ersteren beiden waren ja nie beseitigt. Aber sie spielten fur das Inter- 
esse des alten Buddhismus gar keine Rolle. 

2) Dieser herrscht noch in den untersten Himmeln, wo z. B. vedische Gott- 
heiten und die durch Karman zeitweise in den Himmel versetzten Seelen leben. 

3) Diese herrschen noch in den héheren Himmeln, die von buddhistischen 
Heiligen bewohnt werden. 

4) Die mahayanistische Literatur zeichnet sich durch ein tippiges Schwelgen 
in gehauften Wonnen, Wundern und Heiligen aus. So namentlich schon die ziem- 
lich alte mahayanistische Buddha-Legende des Lalita Vistara (lbersetzt von 
Lefmann), wo — gegeniiber der relativ noch schlichten Schilderung bei A¢vago- 
sha — in der denkbar unkimstlerischsten, aber spezifisch mystisch-magischen 
Art die Wunder gehauft und in einer Art in Juwelen, Lichtstrahlen, Lotos 
und allen Arten von Pflanzen und Parfiims gewihlt wird, welche an die Deka- 
dentenliteratur nach Art von Wilde (Dorian Gray) und Huysmans erinnert. In 
Wahrheit ist es mystische Kryptoerotik, die da wirksam wird. Die Schilderung 
der Schénheit der Theotokos im Lalita Vistara und die Vorschriften der Ami- 
thaba-Meditation im Amitayur-Dhyana-Sutra geben Gelegenheit zu glihender 
erotischer Inbrunst, immer mit Heranziehung von Geschmeide, Blumen und 
schwiiler Schénheit aller Art. 
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deren niederste die Wiedergeburt als Arhat nach noch 7 Toden ge- 
wahrleistete 4). 

Der Mahayanismus ist es auch gewesen, der zuerst durch 
formelhafte Gebetsandacht, schlieBlich durch die Technik der 
Gebetsmiihlen und in den Wind gehangten oder an das 
Ido! gespuckten Gebetspapiere das absolute Héchstma8 von 
Mechanisierung des Kults erreicht und mit der Verwandlung der 
ganzen Welt in einen ungcheuren magischen Zaubergarten ver- 
bunden hat. Nicht iibersehen werden diirfen dabei jene Ziige 
von Innigkeit und karitativem Erbarmen mit aller Kreatur, 
welche der Buddhismus, und in Asien nur er, wohin immer er 
kam, in das volkstiimliche Empfinden hineingetragen hat. Darin 
ahnelte seine Wirkung derjenigen der Bettelménche des Occi- 
dents. Sie treten auch und gerade in den Tugenden der Mahayana- 
Religiositit typisch zutage. Aber sie sind keineswegs ihr im 
Gegensatz zur Hinayana-Schule eigentiimlich. 

Ganzlich dagegen fehlt jeder Ansatz zur Erzeugung einer 
rationalen Lebensmethodik der Laien im Mahayana. Weit ent- 
fernt, eine solche rationale Laienreligiositat erzeugt zu haben, 
hat der Mahayana-Buddhismus eine esoterische, dem Wesen 
nach brahmanische, Intellektuellen-Mystik mit grober Magie, 
Idolatrie und Hagiolatrie oder Gebetsformelandacht der Laien 
verkniipft ?). Die Hinayana-Schule hat ihren Ursprung aus einer 
vornehmen Laien-Soteriologie wenigstens insofern nicht ver- 
leugnet, als sie eine Art von systematischer klosterlicher Laien- 


1) Die Lehre ist fiir die Entstehung gewisser wichtiger Vorstellungen im 
Lamaismus (der Lehre von den Khubilganen) wohl nicht ohne EinfluB 
gewesen. Davon spater. 

*} Die ethischen Anforderungen, welche ein fir die Mahayana-Mission 
in China und Japan wichtiges Werk wie das Amitayur-Dhyana-Sutra (S. B. of 
the East vol. 49) stellt, sind bescheiden und nach Bedarf abgestuft. Zwar wer 
ubel tut und Uberdies dumm ist, fallt auBerstenfalls in die Hdlle, vor der ihn 
jedoch die Anrufung des Buddha Amitayiir rettet. Wer ibel tut, aber wenig- 
sten nicht schlecht von der Mahayana-Lehre spricht, ist schon ginstiger dar- 
an. Wer sich zu seiner Familie gut verhalt und Wohlwollen ausiibt, noch 
besser. Wiederum besser, wer die rituellen Verbote innehalt und sich zu ge- 
gebener Zeit kasteit. Eine héhere Sceligkeit erlangt, wer an dic richtige Lehre 
(Karman-Determinismus) glaubt, nicht schlecht von der Mahayana-Doktrin 
spricht und nach den hochsten Qualitaten strebt. Noch giinstiger ge- 
staltet sich das Schicksal dessen, der den Sinn der Mahayana-Lehre im Kopf 
hat und nicht schlecht von ihr spricht. In das reine Land — das westliche Para- 
dies der spatbuddhistischen Religiositat — wird gelangen, wer entweder die 
Meditation pflegt oder die Sutras der Mahayana-Schule studiert oder endlich 
das »Liebesherz« der reinen Lehre besitzt (s. die Stufen der Vollendung a. a. O. 
§ 22-30). 
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Erziehung entwickelte, die freilich bald konventionell entartete. 
Die Sohne guter Familien pflegten — vermutlich seit Acokas 
Eintritt in den Orden — und pflegen in korrekt hinayanisti- 
schen Landern noch jetzt einige Zeit — freilich jetzt zuweilen 
nur vier Tage, also wesentlich symbolisch — im Kloster das 
Leben eines Bhikkshu zu fiihren. Aber auch eigentliche Kloster- 
schulen fiir Laienbediirfnisse nach Art der Volksschulen waren 
bei der Hinayana-Schule eine vermutlich seit Acoka bestehende 
Erscheinung. Dergleichen ist vom Mahayana-Buddhismus, wenig- 
stens als systematisch gepflegte Einrichtung, nur bei einzelnen 
Sekten in Japan tiberliefert. Es ist doch wohl anzanehmen, daB 
der klerikale Eifer.Kénig Acokas der Hinayana-Schule diesen 
Zug zur »inneren Mission« dauernd aufgepragt hat. 

So sehr die eigentliche Heilslehre des Buddhismus vornehme 
Intellektuellensoteriologie war, so ist doch nicht zu leugnen, 
daB seine Gleichgiiltigkeit gegen die Kasten auch praktische Kon- 
secuenzen gehabt hat: Von einigen seiner alten Schulen ist aus- 
driicklich wiberliefert, daB sie von Cudra_ gestiftet seien 1). 
Und in der mit der Entstehungszeit gleichzeitigen Epoche der 
Gildenmacht ist zweifellos auch ein literarisches Bildungsbediirf- 
nis der biirgerlichen Schichten vorhanden gewesen. Der Unter- 
richt war freilich, soviel bekannt, keine Schule rationalen Denkens 
und Lebens, sondern wohl von jeher lediglich auf Verbreitung 
der notigsten religidsen Kenntnisse gerichtet: immerhin konnte 
dazu gerade bei der Hinayana-Schule, deren Schriften in der 
Volksmundart abgefaBt waren, unter Umstianden das Lesen 
gehoren. 

Eine unmittelbare Stiftungdes Hinayanismus, — vielleicht 
richtiger: der vorschismatischen altbuddhistischen Orthodoxie, 
ist die singhalesische (ceylonesische) Kirche ?). Wenige Jahr- 
hunderte erst waren seit der arischen Eroberung (345) verflossen, 
als (angeblich) Malinda, ein Sohn Agokas, dort als Missionar 


t) Von den Schulen der Grenzlander Nordindiens in der Zeit der chinesischea 
Pilgerfahrten galten die Samatya und Mahasthavira als von Cudras gestiftet. 
Beide waren Unterabteilungen der Vaibachia, welche die alte Kirche dar- 
stellten. (AuGerhalb ihrer standen nicht nar die Madhyamika-Schule Nagarju- 
pas, sondern auch die Sutrantika (Ritualisten) und Yogachara.) 

2) Das s. Z. grundlegende Werk iiber Ceylon von Tennant (5. Auflage 1860) 
war mir z. Z. leider nicht zuganglich. In Kerns Geschichte des Buddhismus 
findet man die Klostergeschichte dargestellt. Ueber die Organisation der Kloster 
unterrichtet der amtliche Bericht von Bowles Daly (Final Report on the Buddhist 
Temporalities Ordinance 1894). Im itibrigen ist Spence Hardys Eastern Mo- 
nachism grundlegend. 
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auftrat. Trotz hadufiger Riickschlige, wiederholter Eroberungen 
durch Malabaren und besonders die siidindischen Tamils und einmal 
auch durch die Chinesen, hat sich die Herrschaft der buddhisti- 
schen Klosterhierarchie doch auf die Dauer behauptet. Gestttzt 
wurde sie durch das auf einem groBartigen Bewasserungssystem, 
welches Ceylon zur Kornkammer Siidasiens machte, und der dazu 
erforderlichen Biirokratie ruhende Kénigtum, und diesem wieder 
diente sie zur Domestikation der Bevélkerung. Sehr groBe Land- 
schenkungen und die Einscharfung der Autoritat der Kloster- 
hierarchie fiillen fast die ganze epigraphische7) und chronisti-_ 
sche 2) Hinterlassenschaft der Zeit der ceylonesischen Herrscher. 
Der entscheidende Zug des ceylonesischen Buddhismus waren 
die Klostergrundherrschaften, welche etwa ein Drittel des Landes 
umfa8ten. Durch ihre Einrichtung wurde es vor allem ermoglicht, 
dem kanonischen Verbot des Geldbesitzes wenigstens formell 
nachzukommen. Der.in den charakteristischen alten vornehmen 
Formen getibte tagliche Bettelgang war demgegentiber offenbar 
praktisch zum rituellen Akt geworden. Denn der gesamte Be- 
darf des Klosters und des fiir die Laien cingerichteten Kults und 
Tempelunterhalts war in einer an die Einrichtung altkarolingi- 
scher Fisci und Klostergrundherrschaften etwa nach Art des 
Kapitulare de villis erinnernden, sie aber an konsequenter Durch- 
fiihrung der Naturalwirtschaft weit iibertreffenden Art auf die 
als EErbpachter auf den verlichenen Landlosen sitzenden Bauern 
in spezifischen Abgaben von Nahrungsmitteln und gewerblichen 
Produkten aller Art so umgelegt, daB ein Ankauf von irgend- 
welchen Bedarfsartikeln nicht erforderlich war (oder doch nicht 
erforderlich sein sollte). Die Belastung der Erbpachter war dabei 
so leicht, daB auch die englische Herrschaft nach eingehender 
Untersuchung von einer Ablésung, und zwar in Uebereinstim- 
mung mit den Erbpachtern selbst, zunachst absah. Anpassungen 
im einzelnen sind selbstverstandlich immer wieder vorgekommen. 
Im ganzen haben die Darstellungen sowohl fritherer wie moderner 
Reisender aber das Bild bestatigt: daB das Leben der Ménche in 
den Kléstern, vor allem ihre Behausung (pansala) ein bescheide- 
nes, bescheidener als etwa in einer italienischen Certosa, war und 
sich an die wesentlichen Vorschriften des Pratimokkha band; 
ihre beriichtigte Habgier war im wesentlichen auf Vermehrung 


1) Mir sind leider vorlaufig die Uebersetzungen Gregorys nicht zuganglich 
gewesen. 
*) Namentlich das Mahavamsa. 
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der Giiter des Ordens als solchen gerichtet. Die Laienfrommigkeit 
war, soweit sie iiberhaupt als buddhistisch gu gelten hatte, dem 
Schwerpunkt nach Reliquienkult (vor allem der Kult des Zahns 
des Buddha) und Hagiolatrie, ganz entsprechend der Natur 
der Beziehungen des Buddhismus zu den Laien. Der EinfluB 
des Klerus auf die Laien, als deren Gurus, Exorzisten, Thera- 
peuten *) sie fungierten, mu8 jedenfalls politisch recht bedeutend 
gewesen sein, soweit nicht hinduistische (heterodoxe) Kasten, 
wie die Kammalars (K6énigshandwerker) sich ibm entzogen. 
Nirgends, auBer in Birma, diirfte die Durchfiihrung der buddhisti. 
schen Laienregeln so weitgehend sich den theoretischen Anforde- 
rungen gendhert haben wie hier. Allein diese Regeln fiir Laien 
stellten eben an die Laien ganz geringe und wesentlich formalisti- 
sche Anspriiche. Der Lese- und Schreib-Unterricht, das Anhéren 
der Predigt, die zeitweise Askese, die Mantristik und die Konsul- 
tation der Monche als Magier erschépften den buddhistischen Inhalt 
des Lebens. In der Praxis beherrscht derDamonenglaube das Leben 
der Laien und es bestanden heterodoxe Magier (besonders Exorzi- 
sten fiir Krankheiten). Die Ménchsgemeinschaft selbst hat frei- 
lich stets als Hiiterin der reinen Tradition und der kanonischen 
Schriften in hohen Ehren gestanden. 

Hinterindien gilt meist als rein hinayanistisches 
Missionsgebiet. Das ist nicht unbedingt zutreffend. Die ver- 
schiedenen politischen Gebilde, welche durch wechselnde Er- 
oberungen dort entstanden, sind sowohl hinduistischer (brah- 
manischer), als hinayanistischer, als — offenbar — auch mahaya- 
nistischer Einwirkung ausgesetzt gewesen. Brahmanen, vedische 
Bildung und wenigstens Ansatze zur Kastenbildung (Handwerker- 
kasten) fanden sich. Wohl nur die Nahe von Ceylon als Missions- 
zentrum hat bewirkt, daB schlieBlich in der Tat die Hinayana- 
Schule das Feld behauptete, nachdem vor allem die mongoloiden 
Erobererfiirsten, deren VorstoB im Mittelalter die bis zur euro- 
paischen Okkupation herrschende politische Machtverteilung 
der Einzelstaaten bestimmte, sich ihr angeschlossen hatten. In- 
dessen schwankte auch dann, wie die Inschriften zeigen, alles 
immer wieder. Das Bediirfnis nach Domestikation der Unter- 
tanen und nach rationaler Schriftverwaltung war der regel- 
maBige AnlaB fiir die Kénige, Schriftgelehrte ins Land zu rufen, 


1) Wie in Tibet, so wurde auch in Ceylon die apotropaische und exorzisti- 
sche Spruchpraxis systematisch gelehrt. 
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je nachdem brahmanische, mahayanistische oder — zuletzt — 
hinayanistische. Samsara und Karman wurden sehr bald all. 
gemein  selbstverstandliche Vo1aussetzungen auch im Volks- 
glauben. Im itibrigen aber findet sich lange Zeit nebeneinander 
brahmanische und buddhistische Bildung. Im 8. Jahrhundert 
werden in einer buddhistischen Inschrift in Siam Brahmanen 
erwahnt und noch im 16. Jahrhundert unterstiitzt ein Kénig 
odie buddhistische und die brahmanische Religion«+), obwohl 
inzwischen der ceylonesische Buddhismus in aller Form Staats- 
religion geworden war?). Gurus und Acharyas (Lehrer) er- 
wahnt ein kénigliches Edikt aus dem 10. Jahrhundert *), groBe 
Schenkungen von Sklaven und Terrain an Kldéster finden sich 
zw verschiedenen Zeiten. Aber erst seit dem 15. und 16. Jahr- 
hundert ist wirklich eindeutig, daB es sich um buddhistische 
und zwar hinayanistische Kléster handelt 4). Wie es inzwischen 
stand, zeigt eine groBe siamesische K6nigsinschrift des 14. Jahr- 
hunderts ziemlich deutlich *). Der Konig bezeichnet sich als 
Kenner der Veden. Er sehnt sich, wie er sagt, nach dem Himmel 
Indras, aber er strebt auch nach Nirwana als dem Ende der Seelen- 
wanderung. Daher stiftet und baut er — dies letztere durch 
seine eigenen Handwerker — gewaltig. Aber die Hauptobjekte 
der Bautatigkeit sind trotz des buddhistischen Charakters der 
Inschrift zwei Statuen und Tempel der groBen Hindugétter 
Civa (Paramesvara) und Vischnu. Der Konig schickt dann, um 
seinen Verdiensten die Krone aufzusetzen, nach Ceylon und 14Bt 
durch einen dortigen Weisen den ersten Tripitaka-Kanon impor- 
tieren. Er erklart dabei, auf den Himmel Indras und Brahmas zu 
verzichten und ein Buddha werden zu wollen, der allen seinen Unter- 
tanen die Wohltat der Erlésung von der Welt bringe*). Er 


1) S. beide Inschriften bei Furneau, Le Siam ancien (Annales du Musée 
Guimet 27 p. 129 bzw. 187). : 

*) S. die spater noch zu erwahnende Inschrift a. a. O. S. 233 (13. Jahrhundert), 

3) PeAtedl OLS arpa 7 

4) A.a.O. S.144 (15. Jahrhundert) ist ein Mahasangheraya (Kongregations~- 
vorstand), S. 153 (16. Jahrhundert) das korrekte Tri ratna: »Buddha, Dharma, 
Sangha« inschriftlich erwahnt. 

5) A.a.O. S. 171. Auch sie liegt nach der groBen Inschrift.des 13. Jahr- 
hunderts, welche die Einfihrung der Schrift und des korrekten Buddhismus 
berichtet (S. 233). 

*) Ein anderer Konig, der den Heiligen-Titel (Shri) fiihrt (S. 214 a.a O.), 
hat den Wunsch, als Lohn fir seine Verdienste als Bhodisattva wiedergeboren 
zu werden. Sei ihm aber dies versagt, dann als frommer und vollkommener 
Mensch und frei von Kérperkrankheit. 
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tritt persdnlich in den Orden ein, — zweifellos um nun als Ponti- 
fex die Kirche und demgema8 durch sie die Untertanen zu leiten. 
Es geschahen aber nach dem Bericht der Inschrift im Gefolge 
seiner ibermaBigen Frommigkeit so gefahrliche Wunder, daB die 
GroBen des Reichs ihn baten, aus dem Orden wieder auszutreten 
und das Reich als Laie zu regieren, was er mit Zustimmung des 
genannten Seelenhirten auch tat. — Man sieht, es handelt sich 
ganz wesentlich um Erwagungen machtpolitischer Art und bei 
dem Eintritt in den Orden um die iibliche hinayanistische Re- 
zeption und Dispensation. 

Korrekt hinayanistisch war wohl von jeher die Klosteror- 
ganisation und ist es auch geblicben. Der nach dem Noviziat 
(Shin) ales u pyin-sin rezipierte Ménch wird nach etwa zehn- 
jahriger Bewahrung, wahrend deren er lediglich als Pfriindner 
im Kloster den geistlichen Uebungen obliegt, Vollménch, Bonze, 
birmanisch: pon-gyi (»GroBer Ruhm«) und hat nun die Quali- 
fikation zur Seelsorge als Guru. Inschriften schon des 13, Jahr- 
hunderts aus Siam zeigen, daB dieser Grundsatz der Abstufung 
der Wiirde und Titulatur des Ménchs nach der Anciennitat schon 
damals ganz ebenso korrekt,.dem altbuddhistischen Prinzip ent- 
sprechend, bestand: Die Ménche wurden darnach in Siam mit 
den Titulaturen Guru, Thera, endlich Mahathera ausgezeichnet 
und waren teils Cénobiten, teils Eremiten. Ihre Funktion war aber 
immer dieselbe: Gurus, geistliche Berater, der Laien und Lehrer 
des heiligen Wissens zu sein. Ein Ober-Guru, Sankharat (Lehrer) 
genannt, stand damals, vom K®6nig ernannt, tiber ihnen als Kir- 
chenpatriarch 1). Der Kénig nahm hier, wie einst Agoka, die 
Stellung als weltlicher Patron, membrum eminens (Tschakravati) 
der Kirche, in Anspruch. Der Ké6nig behielt aber im tibrigen 
den alten Kult der Berggeister ausdriicklich bei, weil seine Unter- 
lassung gefahrlich fir das’ Wohl der Untertanen sei ?).. Das 
K6énigtum hatte die buddhistischen Weisen vor allen Dingen 
auch herbeigerufen, um eine nationale Schrift zu erfinden %), 
zweifellos weil sie im Verwaltungsinteresse erwiinscht war. Es 
zeigt sich in denMonumenten deutlich, da8 speziell das siamesi- 
sche Kénigtum zur Zeit der Rezeption (oder Wiederrezeption) 


1) S. die groBen Inschriften Kénig Rama-Komhengs aus dem Ende des 
13. Jahrhunderts bei Furneau,a, a, O. p. 133 f. v. 85, 109). 

2) Ebenda v. 78. 

3) Ebenda v. 106. 
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chinesischen Expansionsversuchen begriffen 1), znm stehenden 
Heer und zur biirokratischen Verwaltung tiberging, »Kabinetts- 
justiz« tibte 2) und die Macht der — vermutlich feudalen — 
Notablen*) zu brechen trachtete. Hierzu hatte der unter dem 
Patronat des Monarchen stehende hinayanistische Klosterbuddhis- 
mus zu helfen und hat dies zweifellos auch mit Erfolg getan. 
Die Bedeutung der alten Sippenzusammenhange wurde durch 
die Macht der Hierokratie stark entwertet. In groBen Teilen 
Hinterindiens fand offenbar die Macht des Kénigtums an ihnen 
keine Schranke mehr, wie sonst in Asien. Um so mehr daftir: an 
der Macht der Ménche. Denn die Gewalt der Monchspriesterschaft 
iiber die Bevélkerung war unter den buddhistischen Herrschern 
fast absolut auch in politischen Dingen. Namentlich die ziemlich 
straffe (4uBere) Dizsiplin erméglichte das, die in den Handen des 
Abts (Sayah) lag. Ein wegen Uebertretung eines der vier groBen 
Gebote oder Ungehorsam exkommunizierter Monch war schlecht- 
hin boykottiert und konnte nicht existieren. Auch die Obedienz 
der Laien gegen die Ménche war grenzenlos. Diese geistliche 
Schicht war — namentlich in Birma -~-der eigentliche Trager 
der einheimischen Kultur und sie war daher einer der heftigsten Geg- 
ner europaischer Herrschaft, die ihre Stellung bedrohte. Jeder 
junge Laie aus guter Familie in Birma wurde und wird zeitweise 
— wie bei uns die Tochter in eine Pension —, in ein Kloster ge- 
schickt, lebt dort kurze Zeit (1 Tag bis r Monat) als Ménch und 
erhalt nun einen neuen Namen: die »Wiedergeburt« der alten 
magischen Askese ist auf diese rein rituelle Klosterinternierung 
iibergegangen. — Im Laienleben ist aber die Herrschaft der Nal 
(Geister) ungebrochen. Jeder Haushalt hat seinen »Nal« (Schutz- 
damon); im wbrigen entsprechen sie den »deva« der Hindus. 
Der Kénig geht nach dem Tode noch immer in das »Geisterdorfa« 
(Nal-Ya-tsan-thee). 

Oekonomisch diirfte die Herrschaft des Hinayanismus in 
Hinterindien das ungeheure Uebergewicht des traditionalisti- 
schen Ackerbaus und die, mit Vorderindien verglichen, sichtliche 
Unterlegenheit der technischen und gewerblichen Entwicklung 
mit veranlaBt haben. Statten rationaler Arbeit waren die bud- 
dhistischen so wenig wie irgendwelche asiatischen Kléster. Da- 


1) S. den Eingang der genannten Inschrift. Die Eroberungen des K6nigs 
an deren SchluB. 

WiNeich, On Wey Si: 

*) Ebenda S. 26: Man soll direkt an den Konig, nicht an die Notablen gehen. 
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bei entwertete der Hinayanismus immerhin in starkerem MaB 
als der Mahayanismus das Kasten-Dharma oder lieB es — wo 
er auf Neuland eingefiihrt wurde — gar nicht erst entstehen. 
Damit fielen alle im Kastenwesen liegenden Antriebe zur (tradi- 
tionalistischen) »Berufstreue« fort. Denn das bloBe theoretische 
Lob des berufstreuen Arbeiters, wie es auch die unter hinayanisti- 
schem. EinfluB stehende siid- und hinterindische Literatur 
kannte, entbehrte jenes starken psychologischen Antriebs, den, 
wie wir sahen, die Kastenheilsordnung enthielt. Dies scheint in 
der Wirkung des Buddhismus z. B. in Birma direkt spiirbar. zu 
sein. Die hinayanische Klostererziehung in Birma hat zwar ein 
MaB von Elementarbildung erzeugt, welches prozentual fiir indi- 
sche und iiberhaupt fiir asiatische Verhaltnisse sehr groB, quali- 
tativ freilich, an europaischen MaBstaben gemessen, sehr beschei- 
den ist (s. dariiber den Census Report von 1911, Vol. IX ch. VIII), 
entsprechend dem rein religidsen Zweck der Schulung. Der Grad 
der lokalen Vorherrschaft des Buddhismus ist immerhin ent- 
scheidend fiir den Grad des Alphabetentums. Fiir moderne 
intensive Arbeit jedoch (Baumwollentkérnen, Oelraffinerie) 
haben Hindus niederer Kasten importiert werden miissen (eben- 
da ch. XI, XII): — ein Beweis sowohl fiir das starke Training 
zur Arbeit, welches die in Birma selbst fehlenden Kasten darge- 
boten haben, wie andererseits freilich auch dafiir, daB das Kasten- 
regime aus eigener Kraft moderne Arbeitsformen nicht erzeugt. 
Siam ist fast reines Agrarland geblieben, trotz nicht ungiinstiger 
Vorbedingungen fiir gewerbliche Entwicklung. In ganz Hinter- 
indien schwand ferner mit der Eliminierung des Brahmanentums 
und der Kasten durch die Einfiihrung des Buddhismus als Staats- 
religion (14. Jahrhundert) die alte Kunsttradition der. kasten- 
maBig-geschulten Kénigshandwerker, und die durch buddhisti- 
sche Einfliisse angeregte Kunstiibung hat wirklich Gleich- 
wertiges nicht zu erzeugen vermocht, so erheblich immerhin auch 
jhre Leistungen waren +). Der korrekt hinayanistische Buddhis- 
mus konnte eben seiner inneren Natur nach nicht wohl anders 
als gegnerisch oder allenfalls duldend zum Gewerbe stehen. Nur 
die fast ausschlieBlich auf diesen Weg der Erwerbung von Ver- 
dienst verwiesenen Laienbediirfnisse haben auch im Hinayanis- 
mus die fiir den Buddhismus typische religidse Kunst entstehen 
lassen und erhalten. Die religidsen Interessen der korrekt bud- 
‘ 1) Vgl. L. Furneau, a.a.O. S. 57. 
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dhistischen Laien sind in Birma, wie sonst, vor allem den Wieder- 
geburtschancen zugewendet. wie die monumentalen Quellen 
der Neuzeit 1) zeigen. Die Kénigin-Mutter bittet, stets als eine 
hohe Persénlichkeit mit guten Qualitaten und glaubig wiederge- 
boren zu werden. Wenn der kiinftige Buddha Maitreya kommt, 
méchte sie mit ihm ins Nirwana gehen ?). Der Wiedergeburt 
in schlechter Familie wiinscht jemand zu entgehen %). Es wird 
gewiinscht, stets als reicher Mann und Anhanger des Buddha 
wiedergeboren zu werden, schlieBlich Allwissenheit zu erlangen 
und dann ‘ins Nirwana zu gelangen?*). Jemand méchte jedes- 
mal mit seiner jetzigen Familie zusammen (Eltern, Briidern, Kin- 
dern) wiedergeboren werden ®). Ein anderer wiinscht in einem 
kiinftigen Leben eine bestimmte Frau als seine Frau zu besitzen °). 
Monche mochten, falls sie als Laien wiedergeboren werden miBten, 
hiibsche Frauen haben’). Daneben’ sollen gute Werke auf 
Tote, insbesondere solche, die in der Hdlle sind §), ttbertragen 
werden: — die bekannte spatbuddhistische, aber auch im Hin- 
duismus vorkommende Durchbrechung der Karmanlehre. — 

Die eigentlich groBe Missionsreligion Asiens war nicht die 
Hinayana-, sondcrn die Mahayana- Kirche. 

Auch. der Mahayana Buddhismus, gewann, wie seinerzeit 
die Hinayana Schule, seine missionierende Tendenz°) zuerst 


1) Vgl. die Inschiiften, welche Aymonier im Journal Asiat. 9. Ser. 14. 1899 
S. 493 ff. und besonders ebenda 15. 1900S. 146 ff., publiziert hat (aus dem 15. 
bis 17, Jahrhundert). Einige der Beispiele wurden schon oben verwertet. 

Ni CeO), Ss Gis 

Sarda OM omc OAy 


A\TA. a; OFS) 153. 
5) A.a.O. S. 154. 
OVINE OES 170), 
IAG al OFS. 150: 
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®) Es ist allerdings eigentlich ungenau, den Makavanismae allein als Trager 
der Mission nach Ostasien anzusehen. China lernte heilige Schriften des Buddhis- 
mus zuerst in der Form kennen, welche sie in der Schule der Sarvastivadas, 
einer Sekte der alten (hinayanistischen) Vaibachika-Lehre angenommen hatten, 
und gerade die alteren, teilweise den Seeweg benutzenden Pilgerfahrten machten 
wenig Unterschied zwischen Mahayana und Hinayana. Aber der Umstand, daB 
Nordindien zunehmend mahayanistisch wurde und infolgedessen die spater 
nach China von dort allein, iiber Land, importierten Werke in Sanskrit geschrie- 
bene Mahayana-Schriften waren, rechtfertigt doch die tibliche Behauptung. 
China war eben inzwischen reiner Kontinentalstaat geworden, Andererseits 
ist die Vorherrschaft der Hinayana-Schule in Hinterindien nichts Urspringliches. 
Im Gegenteil war hier meist die Mahayana-Mission die dltere, und erst spatere 
Revivals gaben AnlaB an die Tradition der altorthodoxen und nachstgelegenen 
Kirche, der’ Ceyloneser, anzukniipfen. 
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durch einen Kénig: Kanischka von Kaschmir und Nordwesthindu- 
stan, kurz nach Beginn unserer Zeitrechnung. Unter ihm ist 
das angeblich dritte und letzte der kanonischen Konzilien 
welche der Mahayana-Buddhismus anerkennt, in einer Stadt 
in Kaschmir gehalten worden. Offenbar zuerst durch die Macht 
dieses Kénigs wurde der Mahayanismus im Norden Indiens, wo 
einst Acgoka das orthodoxe Konzil abgehalten hatte, verbreitet 
und schlieBlich vorherrschend und der Hinayanismus eine »siid- 
lichee Richtung. Der dazu fiihrende ProzeB war freilich schon 
im Gange und die Entwicklung der esoterischen Mahavana- 
Soteriologie hatte schon lange vorher begonnen. Agvagosha 
schrieb seine allerdings noch maBvoll, mahayanistischen Werke 
mindestens r Jahrhundert vor dem Konzil. Nagarjuna gilt als die 
treibende Kraft des Konzils selbst. Die anderen von den Mahaya- 
nisten als Autoritadten .zitierten Philosophen lebten fast samt- 
lich in den nachsten Jahrhunderten nach dem Konzil, keiner nach 
dem ersten Jahrtausend unserer Zeitrechnung. Die Hauptex- 
pansionsepoche des Mahayanismus liegt in der Zeit bis zum 7. 
Jahrhundert. Allein schon seit dem 5. Jahrhundert begann der 
Stern des Buddhismus in Indien langsam zu erbleichen. Zu den 
Griinden gehdrte auf er den schon angefiihrten Momenten viel- 
leicht auch jener Verpfriindungs-ProzeB, welcher fiir alle Reli- 
gionen irgendwann einzutreten pflegt und den gerade die Ma- 
hayana-Schule férdern konnte. Gnadenspendende sefhafte 
Hierokraten, also: Pfriindner, traten an die Stelle der wandernden 
Bettelménche. Es scheint auch, daB der spatere Buddhismus 
ebenso wie der Jainismus sich fiir den eigentlichen Tempeldienst 
sehr vielfach mit Vorliebe rituell geschulter Brahmanen, welche 
ihm anhingen, bedienten. Denn diese spielen in zahlreichen Le- 
genden eine bei der urspriinglichen Brahmanenfeindschaft. zu- 
nachst tiberraschende Rolle und kommen auch in buddhistischen 
-Inschriften vor. So diirfte sich auch in Indien ziemlich bald eine 
verheiratete, die Kloster-Pfriinden erblich appropriierende bud- 
dhistische Weltpriesterschaft entwickelt haben. | Wenigstens 
zeigt Nepal und das nordindische Randgebiet deutlich dicse 
Entwicklung noch heute Sobald eine straffe, fiir Missionszwecke 
eingerichtete Organisation konkurrierend auftrat, muBte auBer 
der duBeren auch die innere Schwadche des Buddhismus: das 
Fehlen einer so fest umrissenen Laien-Ethik, wie der brahmanische 
Kastenritualismus und auch die jainistische Gemceindeorgani- 
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sation sie darboten, hervortreten. Die Reiseberichte der chinesi- 
schen Pilger, zeitlich miteinander verglichen, lassen deutlich 
den inneren Verfall der jeder hierarchischen oder standischen 
Einheit entbehrenden buddhistischen Organisation erkennen. 
Die Renaissance des Hinduismus fand offenbar ein leicht zu be- 
stellendes Feld und hat, wie erwahnt, heute in Vorderindien 
tast jede Spur der alten buddhistischen Kirche ausgerottet. Ehe 
wir uns aber diesem neuen Aufstieg des orthodoxen Brahmanen- 
tums zuwenden, ist in Kiirze der, erst seit Kénig Kanischkas 
Zeit mit gewaltigem Erfolg betriebenen Expansion des Mahayanis- 
mus tiber Indien hinaus zu gedenken, welche iin za einer »Welt- 
religion« hat werden lassen. . 

Die groBen Expansionsgebiete des Mahayana-Buddhismus 
sind China, Korea und Japan. 

Der Mahayana-Buddhismus hat dabei—im allgemeinen — 
politisch insofern mit anderen Verhaltnissen zu rechnen gehabt 
wie die Hinayana-Schule, als er in jenen Kulturlindern, die er 
missionierend wenigstens teilweise eroberte, auf Dynastien stieB, 
die entweder mit einer unbuddhistischen Literatenschicht (China 
und Korea) oder mit einem unbuddhistischen Staatskult (Japan) 
fest verwachsen waren und daran festhielten 1). Hier nahm also 
die weltliche Gewalt im allgemeinen mehr die Stelle einer »Reli- 
gionspolizei« als eines »Schutzpatronats« gegeniiber der Kirche 
auf sich. Die theokratische Klerikalisierung war infolgedessen 
weit geringer. 

Ueber die Schicksale des Buddhismus in China muBte im 
anderen Zusammenhang schon einiges gesagt werden, was hier 
zu erganzen ist. Er wurde nach einigen vergeblichen Missionsver- 
suchen zuerst importiert unter der Herrschaft und auf Veran- 
lassung des Kaisers Mingti kurz nach Beginn unserer Zeitrech- 
nung durch Ménchsmissionare, faBte aber erst etwa im 4. Jahr- 
hundert Wurzel, was sich durch das haufigere Auftreten cigener 
chinesischer Ménche duBert. Er ist dann im-5., 6. und 7. Jahr- 
hundert durch zahlreiche Pilgerfahrten und Gesandtschaften, 
amtliche Uebersetzungen buddhistischer Schriften, Eintritt ein- 
zelner Kaiser in den Ménchsorden, schlieBlich — 526 unter Kaiser 
Wuti — Uebersiedelung des »Patriarchen« Bodhidharma avis 


a) ] Der Hof des Kaisers in Kyoto z. b. war korrekt shintoistisch. Der rein - 
weltliche Shogun in Yedo aber konnte nie die Stellung eines »tschakravati« 
einnehmen, wie Agoka, da er ausdriicklich den Kaiser als die sozial hdhere Macht 
anerkannte, 
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Indien nach Nanking und weiter nach Honanfu offiziell in Staats- 
pflege genommen worden. Mit dem 8. und endgiiltig mit dem 

Jahrhundert wurde durch die gewaltigen von den Konfu- 
zianern angeregten Kirchenverfolgungen, von denen ebenfalls 
schon gesprochen ist, die Bliite des Ordens in China gebrochen, 
ohne doch ihn dauernd ganz vernichten zu kénnen. Das Verha!ten 
der chinesischen Regierung war vielmehr von Anfang an und ist 
auch nach den groBen Verfolgungen bis zum heiligen Edikt Kang 
Hi’s bestandig schwankend gewesen. Die entschiedensten Gegner 
waren selbstverstandlich die konfuzianischen Literaten. Ihren 
Einwanden: daB Pflicht, und nicht die Furcht vor der jenseitigen 
Strafe oder die Hoffnung auf jenseitige Belohnung, die Quelle 
der Tugend zu sein habe und daB Frommigkeit um der Verge- 
bung der Siinden willen kein Ausdruck echter Pietat sei, Nirwana 
als Ideal aber das Nichtstun idealisiere, —setzten die Apologeten 
des Buddhismus den Hinweis entgegen: daB der Konfuzianis- 
mus nur das Diesseits, allenfalls das Gliick der Nachfahren be- 
ricksichtige, nicht aber die jenseitige Zukunft. Sie wiesen auf 
Himmel und Hélle als allein wirksame Zuchtmittel fiir den Men- 
schen zur Tugend hin!). Namentlich dieses Argument dirfte 
auf die Kaiser Eindruck gemacht haben. Daneben der Glaube an 
die magische Macht auch der buddhistischen Literaten. Denn 
als vornehme Literatenlehre kam die buddhistische Religion 
zuerst nach China. Die Erlaubnis Ménch zu werden wurde zu- 
erst in einem Teilstaat der Zeit des groBen Interregnums 335 nach 
Chr. erteilt. Die Idole wurden 423 im Sang- und 426 im Wei- 
K6nigreich zerstért, 451 wieder zugelassen. Um 400 suchte 
der Kaiser Yao hing durch Aussendung eines Heeres sich einen 
literarisch voll qualifizierten Priester zu beschaffen. und gleich- 
zeitig ging Fa Hien in amtlichem Auftrag nach Indien, Ueber 
setzungen zu beschaffen. Nachdem ein Kaiser der Ling-Dynastie 
geradezu Ménch geworden war, drang mit der Uebersiedelung 
des Patriarchen nach China neben der Disziplin auch die ei- 
gentliche Mystik des indischen Buddhismus ein. 515 noch war 
Todesstrafe auf den Betrieb magischer Kiinste gesetzt. Indessen 

1) Die Diskussionen und Argumente sind namentlich aus den Annalen der 
Sung-Dynastie von Edkins zusammengestellt. Mit groBer Konsequenz hat die 
konfuzianische Annalistik jede Nachgiebigkeit gegen die Buddhisten als ver- 
achtliche und feige Schwache und Furcht vor dem Tode gebrandmarkt. Dies 
tut namentlich auch die von dem Mandschukaiser Kuangti geschriebene Ge- 


schichte der Ming-Dynastie bei jeder Gelegenheit. 
Max Weber, Religionssoziologie II. 19 
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hinderte dies nicht, daB die Magie hier, wie iiberall, itberwucherte. 
Seitdem hat die Politik der Regierung geschwankt zwischen Be- 
forderung oder Duldung und SchlieBung aller Kldster, der 
Kontingentierung der Ménchszahl, dem Zwang fiir den UeberschuB 
zum Wiedereintritt in den weltlichen Beruf (714), der Konfis- 
kation der Tempelschatze fiir Miinzzwecke (955). Sie adoptierte 
unter der Ming-Dynastie vorwiegend dasschon vorher die Regel 
bildende System der Duldung unter Einschrankung des Boden- 
besitzes, Begrenzung der Kléster und der Zahl der Ménche und 
Kontrolle der Aufnahme durch staatliche Priifung. Kang Hi’s 
yheiliges Edikt« schlieBlich verbot (Ende 17. Jahrhunderts) den 
weiteren Bodenerwerb ganzlich und verwarf die buddhistische 
‘Lehre als unklassisch. Dabei ist es geblieben. 

Innerlich hatte der Buddhismus in China vor allem die Wand- 
lung zu einer reinen Buchreligion, entsprechend dem Schriftge- 
lehrten-Charakter der ganzen chinesischen Kultur, durchzumachen. 
Die Disputationen und Religionsgesprache, welche Indien eigen- 
tiimlich waren, verschwanden: die chinesische Regierung hatte 
sie nicht gestattet, und der Natur des chinesischen Schrifttums 
widersprachen sie durchaus. Immun blieb ferner der chinesische 
Buddhismus, — ebenfalls entsprechend der streng antiorgiasti- - 
schen Religionspolizei des chinesischen Beamtentums, —gegen 
jedes Eindringen der Sakti-Religiositat, welche den indischen 
Mahayanismus immerhin nicht ganz unberiihrt gelassen hatte. 

Der chinesische Buddhismus 4) ist von Anfang an reine Kloster- 
kirche ohne Wanderménche gewesen. Das buddhistische Kloster 
— im Gegensatz zum konfuzianischen Tempel (Miao) und den 
taoistischen Heiligtittmern (Kuan) mit »Si« bezeichnet — ent- 
hielt auch den Tempel mit den Bildern des urspriinglichen und 
der 5 sekundaren Buddhas (Fo), 5 Bodhisattvas {Pu sa), die Arhats 
und Patriarchen und eine ganze Schar aus der Volksshagiolatrie der 
Chinesen rezipierter Schutzgétter (darunter auch der als Kriegs- 
gott apotheosierte friiher genannte Kuanti). Chinesisch ist dabei 
vor allem das Auftreten eines weiblichen Bodhisattva: Kwan Yin, 
der Schutzherrin der Caritas. Und zwar scheint diese Figur 
ihren weiblichen Charakter erst im Laute der Zeit empfangen 
zu haben 2), wahrscheinlich unter dem FinfluB der Konkur- 


1) Vgl. dazu auch: R. F. Johnston, Buddhist China, London 1913. 
2) Immerhin ruft schon der Pilger Fa-Hien (um 400) in Seenot die Kwan- 
vin an, 
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renz der Sekten, welche — wie apolitische Konfessionen meist — 
auf weiblichen Zulauf reflektierten. Die Gestalt ist Gegen- 
bild der occidentalen Muttergottes als Nothelferin und war 
die einzige Konzession, die der Sakti-Frommigkeit in China ge- 
macht wurde. Die Kléster waren urspriinglich offenbar nach dem 
typisch hinduistischen Filiationssystem gegliedert. Nachdem aber 
die chinesische Regierung ihrerseits besondere Beamte fiir die 
Aufsicht tiber die Kléster und die Handhabung der Disziplin 
eingesetzt hatte, bestand spater eine von dieser Hierarchie ge 
sonderte Organisation nicht. Auch die Ansatze des Patriarchen- 
tums haben sich nach der groBen Verfolgung nicht weiter ent- 
-wickelt, zweifellos aus politischen Griinden. Es blieb aber 
die Gemeinschaft der Kléster dadurch erhalten, daB jeder 
Monch das Recht auf die Gastlichkeit in jedem Kioetet hatte. 
Im ubrigen blieb nur das charismatische Prestige einzelner Klé- 
ster als altbekannter Statten ritueller Korrektheit bestehen. 

Ganz nach indischer Art spalteten sich die Kloster nach 
Schulen. Und zwar offenbar wesentlich entsprechend den Wellen 
von Mahayana-Revivals, welche unter dem EinfluB groBer 
Lehrer von Indien aus tiber das Missicnsgebiet hingingen. Beim 
ersten Import und selbst noch zur Zeit der Uebersiedelung des 
Patriarchen Bodhidharma war die Mahayana-Doktrin noch nicht 
in ihren: spateren Konsequenzen (durch Nagarjuna und Vasu- 
bandhu) ausgearbeitet. Die Aalteste Schule, das Tschan sung, 
hat infolgedessen noch einen stark hinayanistischen Charakter 
in der Art der Heilssuche. Die alte Meditation (dhyana), das 
Suchen nach »Entleerung« des BewuBtseins, die Ablehnung aller 
auBeren Kultmittel blieb ihr in starkem MaBe eigentiimlich. 
Sie galt — wohl schon wegen der Verwandtschaft mit der Wu-wei- 
Lehre — lange als die vornehmste und war geraume Zeit die 
groBte der chinesischen Buddhasekten. Die friiher dargestellten 
mahayanistischen Lehren Nagarjunas und Vasubandhus haben 
in den Sekten der MHsien-schon-tsung und Tsi-jen-tsung ihre 
Vertreter gefunden. Die Phantastik des Schwelgens in tber- 
irdischen Herrlichkeiten bei der ersten, der Liebesakosmismus 
des durch die achtfache Stufenfolge der Konzentration vollen- 
deten Bodhisattva bei der anderen sind hier tibernommen. Die 
zweitgenannte Sekte ist demgema4B in starkem MaBe die Trage- 
rin der spezifisch buddhistischen Karitaét in China geworden. 


Von den sonstigen Sekten hat die Tien-tai-tsung wobl die 
19* 
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groBte literarische Popularitat erlangt durch Uebertragung und 
Kommentierung des mahayaaistischen Saddharma pundarika *): 
sie war dem Wesen nach eklektische Mischung der hinayani- 
stischen Meditation mit Ritus und Idolatrie. Die Lutsung- 
Sekte war demgegeniiber die am strengsten (im Sinn des Vinaya 
pitaka) ritualistische, die Tsching-tu-tsang-Sekte dagegen die 
den Laienbediirfnissen am weitesten entgegenkommende. Dic 
Verherrlichung des Paradieses imWesten unter Leiturg des Buddha 
Amithaba und der Kwan-yin, vermutlich auch die Rezeption 
dieser Figur iiberhaupt, war ihr Werk. 

Der chinesische Buddhismus hat teilweise versucht, durch 
Rezeption der groBen Heiligen der beiden andren Systeme, eine 
Einheitsreligion (San chiao i ti) herzustellen. Im 16. Jahrhun- 
dert finden sich Buddha, Laotse und Konfucius auf Monumen- 
ten vereinigt und Aehnliches soll schon viele Jahrhunderte 
friiher sich nachweisen lassen. Indessen zum mindesten der 
offizielle Konfuzianismus hat diese Versuche abgelehnt und den 
Buddhismus stets mit den gleichen Augen angesehen, wie der 
antik rémische Amtsadel die orientalischen »Superstitionen«. 

Der Charakter des spateren chinesischen Buddha-Monch- 
tums wurde ganz wesentlich bestimmt durch seinen zunehmend 
plebejischen Charakter. Ein Mann von Rang und aus guter Familie 
wird heute nicht in ein Ménchskloster eintreten. Dies diirfte schon 
seit dem Jahrhundert der groBen Verfolgung, endgiiltig jeden- 
falls. seit dem heiligen Edikt Kang-his so gewesen sein. Die 
Monche rekrutieren sich aus aliterarischen Schichten, nament- 
lich aus den Bauern und Kleinbiirgern. Dies hat zu iachst zu 
einer durchaus ritualstischen Ausgestaltung des Ménchslebens 
selbst gefithrt. Verst6Be des Ménchs gegen das Zeremoniell und 
die Disziplin scheinen — wie dies ja dem Charakter des chinesi- 
schen Foimalismus entspricht — oft ziemlich streng geahndet, 
in unserem Sinn des Wortes ssittliche« Verfehlungen verhalt- 
nismaBig leichter genommen zu werden. Hasaid, Trunk, Opium, 
Weiber spielten — angeblich — in manchen Kléstern eine be- 
trachtliche Rolle. Von irgendwelchen Ansatzen zu einer syste- 
matischen ethischen Rationalisierung der Lebensfiihrung der 
Laien konnte gar keine Rede sein. Klosterschulen fiir Laien exi- 
stierten, wenigstens als verbreitete Erscheinung, wenig, und die 


1) Uebersetzt in den S. B. of the East XXI von Kern (The Lotus of the 
True Law). 
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literarische Bildung, welche der Novize, ehe er zum Ménch und 
dann zum Anwarter auf die Bodhisattva-Wiirde aufsteigt, hat 
sehr wenig rationalen Charakter. Der Schwerpunkt des Ménchs- 
lebens liegt in dreierlei. Zundchst im taglichen Kultus, einem 
Vorlesen heiliger Schriften, herausgewachsen aus der alten 
Uposatha-Feier.. Ferner in der einsamen oder, charakteristi- 
scher, gemeinsamen Entleerungs-Meditation, dersitzenden und der 
in Chinaals Spezialitat gepflegten laufenden!). Endlich in asketi- 
schen Virtuosenleistungen, welche der Mahayanismus der alten hin- 
duistischen Volksaskese der Magier entlehnt hat. Die hdhere 
Weihe alter Ménche, zum Bhodisattva-Anwiarter, war mit einer 
Brandmarkung verbunden. Und als Virtuosenleistung kam und 
kommt 2) es vor, daB ein Monch sich entweder einzelne Kérper- 
teile verbrennen ]aBt oder sich in einen Holzverschlag in der vor- 
geschriebenen Haltung eines Betenden niedersetzt und die um 
ihn zur Selbstverbrennung aufgehauften Brennstotfe selbst ent- 
ziindet, oder endlich, daB er sich lebenslanglich einmauern 1aBt. 
Derartige Virtuosen werden nach dem Tode groBe Heilige des 
Klosters. 

Die zuweilen recht bedeutenden, von einer Schar von Beam- 
ten verwalteten buddhistischen Kléster in China waren, alles in 
allem, Statten teils irrationaler Askese, teils irrationaler Medi- 
tation, nicht aber Pflegestatten rationaler Erziehung. Der in 
ganz China gewaltige und magisch gedeutete Nimbus des Lite- 
ratentums fehlte ihnen je langer je vollstandiger, obwohl (zum 
Teil: weil) gerade sie, im Interesse der Propaganda, Hauptstatten 
des Buchdrucks waren, der sich wesentlich auf erbauliche 
Schriften und magisch wichtige Tafeln erstreckte. Die Chinesen 
wendeten sich an buddhistische Gottheiten, tote oder auch lebende 
buddhistische Heilige als Nothelfer in Krankheit oder bei andcrem 
MiBgeschick, die Totenmessen wurden auch von hochgestellten 
Kreisen geschatzt und das primitive Losorakel in den Sank- 
tuarien spiclte bei den Massen eine nicht unerhebliche Rclle. Aber 
das war alles. Die Ménche haben dem Laienglauben die ver- 
schiedensten Konzessionen machen miissen, unter anderem auch 
durch Anbringung korrekter Ahnentafeln und Darbringung von 
Abnenopfern fiir tote Ménche. Auch ist die chinesische Pagode, 


1) Umlaufen eines Tisches mit Kultobjekten auf ein gegebenes Zcichen 
mit zunehmender Schnelligkeit und eventuell unter GeiSelantrieb. 

2) Nach Hackmann S. 23. a.a.O. aus personlicher Anschauung gegen 
de Groot a. a.O S. 227. 
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die aus Indien in alle hinduistisch beeinfluBten Gebiete mit den 
nétigen Modifikationen iibernommene Form des Tempels, in 
China durch Verbindung mit der Fung-Schui-Lehre aus einer 
buddhistischen Kultstatte zu einem apotropaischen Mittel gegen 
die Luft- und Wasser-Damonen geworden, welches zu diesem Be- 
huf an geeigneten, von den Magiern ermittelten Stellen aufge- 
fiihrt wird. Die starke Bedeutung der Zeremonien buddhistischer 
Provenienz im Volksbrauch wurde schon frither erwahnt. Der 
ethische Vergeltungsglauben ist durch den (dlteren) Taoismus 
und den Buddhismus in die Massen getragen worden und hat 
zweifellos starkend aufdie Innehaltung der alten nachbarschafts- 
ethischen und der speziellen Pietatsgebote der chinesischen 
Volksethik gewirkt. Dariiber hinaus ist, wie ebenfalls schon er- 
wahnt, wohl fast alles, was an Innigkeit, karitativem Empfinden 
fiir Mensch und Tier und stimmungshafter Sinnigkeit in China tiber- 
haupt zu finden ist, irgendwie durch die massenhaft tibersetzte 
und bekannt gewordene buddhistische Legendenliteratur er- 
zeugt. Aber einen beherrschenden EinfluB auf die Lebensfiihrung 
hat der Buddhismus nicht gewonnen. 

Er hat dies in Korea) in otfenbar noch geringerem Um- 
fang getan. Die koreanische Sozialordnung war ein verblaBtes 
Abbild der chinesischen. Kaufmannsgilden (Pusang) und Hand- 
werkerziinfte existierten wie in China. Der Feudalismus war auch 
dort durch das Mandarinentum ersetzt. Sowohl die Beamten- 
anstellung und das Avancement nach sukzessiven literarischen 
Priifungen wie die Propaganda des Buddhismus als Domestika- 
tionsmittel waren in Korea das Werk der mongolischen Dynastie 
in Peking. Der schon vor der mongolischen Unterwerfung, seit 
dem 6. Jahrhundert, von China aus missionierende Buddhismus 
erstieg daher nach dem 10., besonders aber im 13. Jahr- 
hundert die Hochbliite seiner Macht. Die Ménchskléster haben 
gelegentlich als Zentren der Organisation kriegerischer Orden 
gedient. Denn das buddhistische Ménchtum hatte in Korea 
ganz die gleichen Gegnerwie inChina: die Literaten. Sie hatten 
zwar hier nicht das Prestige erlangt, wie in China. Denn sie hatten 
einerseits — wie dort —.mit den Eunuchen, andererseits mit den 
(zuletzt sechs) »Generalen« der Armee, d.h. den Condottieren, 
welche die Anwerbung der Armee in Entreprise nahmen, zu 


1) Ueber Korea s: neben der gangbaren Literatur die Reiseschilderung von 
Chaillé-Long-Bey in den Annale du Musée Guimet Band 26, 
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ringen. Die Rente, welche die langst ganz unkriegerische Sol- 
datenstellung eintrug, wurde sehr begehrt und die Zugehirig- 
keit zur Armee Gegenstand des Kaufes. Die Armee-Chefs 
standen fast gleichberechtigt neben dem Monarchen, mit demsie 
die Einkiinfte teilten. In religidser Hinsicht scheint die urwiich- 
sige Magie der Berufszauberer, vor allem die ekstatische, in star- 
kem Mae von Frauen (Mudang) betriebene Magie des thera- 
peutischen und apotropidischen Tanzes, nahezu beziehungslos 
neben den nur durch die einstige Protektion der Herrscher hoch- 
gekommenen buddhistischen Kléstern gestanden zu haben. Ein 
zweifellcs von den Konkurrenten der Ménche geschiirter Auf- 
stand brach schlieBlich die Macht der Kirche und damit alle 
Ansatze einer. eigenen Kultur in Korea. Die neuerlich berichtete 
Initiative der japanischen Regierung in der Griindung von groBen 
Kléstern scheint auf den ersten Blick in Widerspruch mit der im 
japanischen Inland antibuddhistischen Politik. Indessen diir{te 
dabei der Gedanke der pazifistischen Domestikation des unter- 
worfenen Landes durch diese Religion des Friedens ebenso mit- 
spielen, wie bei der Unterstiitzung der alten offiziellen Riten im 
eigenen Lande der Wunsch, den kriegerischen Geist zu stiitzen. 

In Japan) war, wie in Korea, aller Intellektualismus 
chinesischen Ursprungs. Der Konfuzianismus scheint auf die 
Pragung des japanischen Gentleman-Ideals seinerzeit einen nicht 
ganz unbetrachtlichen Einflu8 gehabt zu haben, freilich gekreuzt 
durch die bald zu besprechenden heterogenen Bedingungen des 
japanischen Staéndewesens. Der chinesische Soldatengott ist 
in Japan rezipiert. Daneben sind auch unmittelbar hinduistische 
Importe sptirbar. Aber im ganzen hat sich das dltere Japan 
der Vermittlung Chinas fiir alle Kulturrezeptionen bedient. So 
war auch der im den ersten Jahrzehnten des 6. Jahrhunderts dort 
auftretende Buddhismus 2) auf dem Wege der koreanischen, 


1) Die beiden deutschen Schriftsteller, welche aus eigener Anschauung in 
genauer Kenntnis der japanischen Sprache die Entwicklung der geistigen und 
materiellen Kultur Japans am zuverlassigsten. geschildert haben, sind (fur die 
erstere) K. Florenz und (mehr fir die letztere) K. Rathgen. Das verdienstvolle 
Buch von Nachod fuBt auf Uebersetzungen, namentlich der alten Kojiki- und 
Nihongi-» Annalen« (erstere von Chamberlain ins Englische, letztere von Florenz 
ins Deutsche iibertragen), die fiir japanische Kulturgeschichte grundlegend, aber 
fiir unsere speziellen Zwecke nicht wesentlich sind. Einige-Einzelzitate weiterhin. 
Von den Rechtsquellen hat Otto Rudorff im Supplementheft zu Band V der 
Mitteil. der D. Ges. f. Natur- und Vélkerkunde Ostasiens (1889) die groBen be- 
kannten Tokugava-Edikte publiziert, 

2) Sehr schoéne Skizze von Florenz in der »Kultur der Gegenwart+. Recht 
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dann, etwa seit dem 8. Jahrhundert, der direkt chinesischen 
Mission importiert und zunichst wesentlich chinesischer Bud- 
dhismus. Wie urspriinglich die gesamte japanische héfische 
Literatur, so war auch seine heilige Literatur lange Zeit an die 
chinesische Sprache gebunden. Die wirkliche Rezeption erfolgte 
hier wie tiberall sonst auf Initiative der Regierung und aus den 
typischen Griinden. Der vielgefeierte Regent, Prinz Shotoku- 
Taishi, der sie durchfiihrte, bezweckte damit sicherlich vor 
allem die Domestikation und Disziplinierung der Untertanen. 
Ferner die Verwendung der schriftkundigen buddhistischen Prie- 
ster im Beamtendienst, den sie bis Ende des 18. Jahrhunderts 
oft monopolisierten. Endlich auch die weitere Anreicherung Ja- 
pans mit chinesischer Kultur, der er, einer der erstén »Literaten« 
Japans, ergeben war. Die zahlreichen Frauen, welche in der 
nachsten Folgezeit auf dem Thron saBen, waren sdmtlich leiden- 
schaftliche Anhangerinnen der sich an das Gefiihlsleben wenden- 
den neuen Religiositat. 

Wenn der japanische Buddhismus und die japanische Reli- 
gion iiberhaupt, trotz des sehr bedeutenden Interesses, welches 
sie an sich bietet, hier nebenher und in kurzer Skizze erledigt 
werden, so deshalb 1), weil die fiir unsere Zusammenhange wich- 
tigen Eigentiimlichkeiten des »Geistes« der japanischen Lebens- 
fiihrung durch einen ganzlich anderen Umstand als durch reli- 
gidse Momente erzecugt worden sind, Namlich: durch den fe u- 
dalen Charakter der politischen und sozialen Struktur. Nachdem 
Japan zeitweis¢ eine auf streng durchgefithrtes Gentilcharisma 
gegriindete soziale Verfassung gehabt und einensehr reine Typus 
des »Geschlechterstaats« dargestellt hatte, gingen die Herrscher, 
wesentlich um die unelastische Stereotypierung dieser Sozial- 
ordnung zu tiberwinden, zur Verlehnung der politischen Aemter 
ber, und es entwickelte sich jene soziale Ordnung, welche das 
mittelalterliche Japan bis an die Schwelle der Gegenwart be- 
herrscht hat. 

Der Feudalismus war es hier, welcher die Erdrosselung 


lesenswert, weil auch auf Selbstanschauung ruhend, ist die populare Darstel- 
lung von Hackmann in den Religionsgeschichtl. Volksbiichern (III. Reihe 
TiiLekt): 

') Neben dem entscheidenden im Text erwahnten sachlichen Umstand iibri- 
gens auch deswegen, weil das fiir die Beurteilung stets ausschlaggebende epi- 
graphische Material mir in Uebersetzungen nicht zuginglich war. Leider haben 
mir auch die Transactions der Asiatic Society of Japan, welche offenbar sehr 
wertvolle Arbeiten enthalten, nicht vorgelegen. 
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des AuBenhandels (durch Beschraénkung auf Passivhandel in ei- 
nem Vertragshafen)und die Hemmung der Entwicklung irgendwel- 
cher im europdischen Sinn »biirgerlicher« Schichten herbeifiihrte. 
Der Begriff der »Stadt« als eines Tragers autonomer Rechte fehlte 
in Japan vollig. Es gab groBe und kleine Ortschaften mit Dorf- 
und Stadtviertelvorstanden. Die Stadte waren aber weder kénig- 
liche Festungen — nur zwei machten eine Ausnahme — noch 
die typischen Sitze der fiirstlichen Verwaltung, wie dies in China 
der Fall war. Es war im Gegensatz zu China rechtlich zufallig, 
ob ein Vasallenfiirst in einer »Stadt« oder auf einer landlichen 
Burg seinen Sitz hatte. Es fehlte der biirokratische Apparat 
der chinesischen Verwaltung, die von Amt zu Amt versetzte Manda- 
rinenschicht, ihr Priifungswesen und die patriarchale Theokratie 
mit ihrer Wohlfahrtsstaatstheorie tiberhaupt. Das theokratische 
Oberhaupt saB seit der Tokugava-Herrschaft endgiiltig in hiero- 
kratischer Klausur in Kyoto. Der primus inter pares der Kron- 
vasallen: der Shogun (Kronmarschall und Chef der Vasallen, also: 
Hausmeier) war der unmittelbare Herr innerhalb seines Hausmacht- 
gebietes und fiihrte die Kontrolle der Verwaltung der Vasallen- 
fiirsten. In der Lehenshierarchie ') bestand vor allem ein Schnitt 
zwischen den als Landesftirsten mit voller Regierungsgewalt 
ausgestatteten, ebenso wie der Shogun als Vasallen des Kaisers 
selbst geltenden Daimyo einerseits, und den Vasallen und Ministe- 
rialen dieser Landesfiirsten (einschlieBlich des Shogun): den Sa- 
murai der verschiedenen Rangklassen, unter denen im Rang 
voranstanden die zu Pferde dienenden Ritter. Die zu FuBe dienen- 
den Mannen (Kasi) waren einfache Ministerialen, die oft ein 
Biiroamt versahen. Die Samurai waren, als allein zum Waffen- 
tragen berechtigt und lehensfahig, von den Bauern und den 
nach feudaler Art im Rang noch hinter diesen stehenden Kauf- 
leuten und Handwerkern streng geschieden. Sie waren freie 
Leute. Das erbliche Lehen (han) war ihrerseits kiindbar und wurde 
durch Felonie oder schwere MiBverwaltung kraft Richterspruchs 
des Lehenshofs verwirkt. Auch auf Versetzung in ein niederes 
Lehen konnte dabei erkannt werden. Dies und vor allem die 
zur Bestimmung der Zahl der zu stellenden Kombattanten 
vorgenommene Katastrierung der Lehen nach der Hohe ihrer 


1) Dafiir eine gute zusammenfassende Darstellung von M. Courant 
(Les Clans japonais sous les Tokugava) in denAnnales du Musée Guimet (Biblio- 
théque de Vulgarisation, T. XV, 1904). 
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traditionell schuldigen Reisrente (der »Kokudaka«), welche auch 
den Rang ihrer Inhaber bestimmte, stellt das japanische Le- 
hen in die Nachbarschaft jener typisch asiatischen Militar- 
Pfriinden, die wir namentlich in Indien fanden 4). Jedoch blieb 
die persdnliche Treue- und Heerfolgepflicht (neben traditionellen 
Ehrengeschenken) das Entscheidende. Der Standpunkt der 
Bestimmung des Ranges nach der Héhe der Reisrente, nach 
welcher sogar entschieden werden sollte, ob jemand zu den 
Daimyo zu zahlen sei oder nicht, ist natiirlich die auch sonst ge- 
legentlich eingetretene gerade Umkehrung des urspriinglichen 
gentilcharismatischen Standpunkts, wonach der  iiberlieferte 
Rang der Sippe den Anspruch auf den zu verleihenden Amtsrang 
und die damit traditionell verbundenen Machtbefugnisse verliech ?). 
Die Kanzlei (bakuhu) des Shogun kontrollierte 3) die Verwaltung 
der Daimyo und ihre Politik und politisch wichtigen Privathandlun- 
gen (z. B. ihre EheschlieBungen, die konsensbediirftig waren), die 
Daimyo diejenige ihrer Lehenstrager. Der alternde oder durch 
Richterspruch dienstunfahig erklarte Lehensmann hatte ins Alten- 
teil (inkyo) zu gehen. Der Nachfolger hatte die Investitur einzu- 
holen; das gleiche galt fiir den »Herrenfall«. Das Lehen war 
unverduBerlich: und nur auf Zeit antichretisch verpfandbar. 
Als Bestandteile der fiirstlichen Oiken existierten Handelsmono- 
pole und gewisse luxusgewerbliche Ergasterien. Bedeutende Gil- 
den existierten im Vertragshafen Nagasaki, Berufsverbande wohl 
uberall. Irgendeine als politische Macht beachtliche Schicht, 
welche Trager einer »biirgerlichen« Entwicklung im occidentalen 
Sinn hatte sein kénnen, bestand aber nicht, und der durch die 
Reglementierung des AuBenhandels aufrechterhaltene hoch- 
gradig statische Zustand der Wirtschaft lieB auch eine kapi- 
talistische Dynamik nicht entstehen.  Politischer Kapitalis- 
mus: Staatslieferanten- und Staatsglaubiger- oder Steuerpachter- 


*) Tatsdchlich gab es neben den Landlehen (hado) auch die eintache Renten- 
pfriinde, angewiesen entweder (als tsyga-Lehen) auf die Einkiinfte eines Be- 
zirkes, oder (als hyomono) auf die herrschaftliche Kammer. 

®) Dies driickte sich sehr deutlich, auch noch unter der Tokugava-Herr- 
schaft, in dem Anspruch bestimmter Familien auf die kindbaren hohen Beamten- 
(Karo-)Posten aus. Ebenso bestimmte sich im Heere die Kommandogewalt, 
die einem Offizier gegeben werden konnte, nach seiner Kokudaka, Nur ein Mann 
aus einer Samurai-Familie konnte ferner mit dem Blutbann belehnt werden. 

*) Namentlich auch, indem er die angestellten Minister (Karo) der Kron- 
vasallen direkt zur Verantwortung zog, — wahrend andererscits der personliche 
Charakter der Lehenshierarchie sich darin ausdriickte, daB die direkte Beziehung 
der Untervasallen zum Oberlehensherrn nicht bestand, 
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Schichten fehlten fast ganz, da die finanzpolitischen Voraus- 
setzungen fehlten. Denn der Heeresbedarf wurde im wesent- 
lichen durch feudale Selbstequipierung und Aufgebot der Vasallen 
und Ministerialen, also ohne Trennung des Kriegers von den 
Kriegsbetriebsmitteln, gedeckt, und die lange Friedensara unter 
den Shogunen der Tokugava-Dynastie lieB iiberdies keine 
Gelegenheit zu rationaler Kriegfiihrung entstehen. Nur die 
Privatfehde bliihte, wie in unserem Mittelalter. Die Unterklasse 
der Vasallen und Ministerialen: die Samurai und Kasi, stellte 
die fiir Japan typische Schicht. Der bochgespannte, rein feudale, 
Ehrbegriff. und die Vasallentreue waren die zentralen Empfin- 
dungen, um die sich zum mindesten in der literarischen Theorie 
letztlich alles drehte. In der Praxis war die Reisrente die typische 
Form der materiellen Versorgung dieser Klasse. 

Politisch rechtlos war nicht nur der Kaufmann und Hand- 
werker, sondern auch die breite Schicht der Bauern (no), welche 
dazu da waren, die Steuern fiir den Herrn aufzubringen und bei 
welchen, wenigstens zum Teil, das Prinzip der Neuumteilung — 
im Zusammenhang mit der Steuerpflicht — bestand. Der Ab- 
schluB der Dérfer gegen AuBengeborene war, da der: Pflicht 
zum Lande auch hier das Recht avf Land entsprach, streng: der 
midzunomi (der »Wassertrinker«, d. h. der Fremdbiirtige, 
der kein Recht auf Land hatte) warim Dorf rechtlos. Das Gemein- 
biirgschaftssystem (Gonungumi, je 5 Sippen) war durchgefihrt, 
die Wiirde des Dorfvorstandes gentilcharismatisch erblich. Ueber 
ihm stand der Daikwan, ein Samurai, der mit dem Gerichts- 
bann beliehen war. 

Bei wichtigen Angelegenheiten berief jeder Fiirst das 
Plenum der Lehensmannen zusammen. Solche Versammlun- 
gen der Samurai waren es, welche in einigen der Teilfiirsten- 
tiimer in. der groBen Krisis der 60er Jahre des vorigen Jahr- 
hunderts den Uebergang zur modernen Form des Heeres und 
die Richtung jener Politik iiberhaupt bestimmt haben, die 
zum Sturz des Shogunates fiihrte. Der weitere Verlauf der Re- 
stauration fithrte dann zur Einfiihrung der biirokratischen an 
Stelle der Lehensverwaltung nicht nur im Heer, sondern auch 
im Staatsdienst und zur Ablésung der Lehensrechte. Diese ver- 
wandelte breite Schichten der Samurai-Klasse in einen kleinen 
Rentner-Mittelstand, teilweise geradezu in Besitzlose. Der hohe 
Ehrbegriff der alten Feudalzeit war, unter der Einwirkung des 
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Reisrentepfriindenwesens, schon vorher in der Richtung der 
Rentnergesinnung temperiert worden. Irgendeine Beziehung zu 
einer Ethik des biirgerlichen Erwerbs hatte aber von da her aus 
eigener Kraft nicht hergestellt werden kénnen. Wenn europaische 
Geschaftsleute in der Zeit nach der Restauration oft die »niedrige 
Geschaftsmoral« der japanischen im Gegensatz zu den grof8en 
chinesischen Hindlern beklagt haben, so wiirde sich die Tatsache 
— soweit sie eine solche gewesen sein sollte — leicht aus der all- 
gemeinen feudalen Einschatzung des Handels als einer Form 
der gegenseitigen Uebervorteilung, wie sie Bismarcks »Qui 
trompe-t-on ?« wiedergibt, erklaren. 

Der Gegensatz gegen China, mit dessen feudaler Teil- 
staatenperiode sich der Zustand des feudalen Japan am meisten 
beriithrte, lag vor allem darin: daB in Japan nicht eine unmilita- 
rische Literatenschicht, sondern eine Berufskriegerschicht sozial 
am starksten ins Gewicht fie]. Rittersitte und Ritterbildung 
wie im Mittelalter des Occidents, nicht Priifungsdiplom und 
Scholarenbi!dung wie in China, innerweltliche Bildung wie in der 
occidentalen Antike, nicht Erlésungsphilosophie wie in Indien 
bestimmte das praktische Verhalten. 

Eine Bevélkerung, in welcher eine Schicht vom Typus der 
Samurai die ausschlaggebende Rolle spielte, konnte — von allen 
andern Umstanden (dem Abschlu8 nach auBen vor allem) abge- 
sehen —aus Eigenem nicht zu einer rationalen Wirtschafts- 
ethik gelangen. Immerhin bot das kiindbare, feste kontraktliche 
Rechtsbeziehungen schaffende Lehensverhaltnis eine weit giin- 
stigere Basis fiir »Individualismus« im occidentalen Sinn des 
Worts dar, als etwa die chinesische Theokratie. Japan konnte 
den Kapitalismus als Artefakt von auBen relativ leicht iiber- 
nehmen, wenn auch nicht scinen Geist aus sich schaffen. Ebenso- 
wenig konnte es aus sich heraus die Entstehung einer mystischen 
Intellektuellensoteriologie und die Herrschaft von Gurus nach 
indischer Art erzeugen. Der feudale Standesstolz der Samurai 
muBte vielmehr gegen diese absolute Obedienz gegen klerikale 
Leitung revoltieren. So geschah es auch. 

Funktionsgeister- und darunter auch Phalloskulte —so sorg- 
sam auch der priide moderne Rationalismus heute die Spuren 
der letzteren verwischt —, Amulette und Ahnliche magische 
apotropaische und homdéopathische Prozeduren und, als Haupt- 
bestandteil der Religiositat, der Kult der Ahnengeister — der 
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eigenen Ahnen und derjenigen apotheosierter Heroen — als 
der Machte, vor welchen der Vornehme sich fiir sein Leben ver- 
antwortlich fiihlte, bildeten zur Zeit der Rezeption des Buddhis- 
mus in Japan die herrschende Religiositat. Der offizielle Kult 
trug durchaus den Typus vornehmen Ritualismus einer Ritter- 
schicht: Rezitation von Hymnen und Speiseopfer waren seine 
wesentlichen Bestandteile. Die Orgiastik und Ekstatik hatte 
zweifellos das Standeswiirdegefiihl der Ritterschaft eliminiert, 
der kultische Tanz war nur in Resten erhalten. Rituelle Unrein- 
heit — darunter neben Gebrechen auch solche durch Blutschuld 
und Incest —, nicht aber ethische »Siinde«, schloB von der Teil- 
nahme am Kolt (ahnlich wie von den eleusinischen Mysterien) 
aus. Sehr strenge Reinheitsvorschriften aller Art ersetzten da- 
her die fehlende religidse »Ethik«. Jegliche Art von jenscitiger 
Vergeltung fehlte: die Toten wohnten, wie bei den Hellenen, im 
Hades. Der Souverain, abstammend vom Sonnengeist, war, wie 
in China, Oberpriester. Ordale und Orakel fungierten bei poli- 
tischen Entschltissen ahnlich wie tberall. Von der Masse der 
G6tter sind auch heute die groBe Mehrzahl apotheosierte Heroen 
und Wohltater. Die Priesterstellen in den zahlreichen schmuck- 
losen Tempeln waren und sind meist erblich in den Sippen der 
inacht Rangklassen geteilten staatlichen »Gottesbeamten«. Rang- 
verleihungen an bewahrte Gétter kamen wie in China vor und 
ebenso stand die Rangordnung der Tempel fest. Neben dem 
offiziellen Tempeikult stand der Privatkult im Hause. Die alte 
Form des Kults der eigenen Ahnengeister wurde spater fast ganz 
durch die buddhistische Totenmesse verdrangt. Hier wie tberall 
hatte der Buddhismus in der Lehre von der Jenseitsvergeltung 
und dem jenseitigen Heil seine Domine, wahrend die erst im 
Gegensatz zu dieser fremden Lehre als »Shinto« (Kult der Landes- 
gotter, der Kami) bezeichnete alte Religiositat allen Kult, auch 
der Ahnengeister, nur in den Dienst eigener Diesseits-Interessen 
stellte. 

Der Buddhismus hielt unter héfischer Protektion zunachst 
als eine vornehme Literaten-Soteriologie seinen Einzug. Der 
Mahayanismus hat dann auch hier die verschiedenen Méglich- 
keiten, die in ihm lagen, durch Schul- und Sektenbildung ’*) 
schr bald aus sich entwickelt. Was er im Gegensatz zu all jenen 


1) Ueber diese s. Haas in der Zeitschrift fir Missionskunde und Reli- 
gionswissenschaft. 1905. 


302 Hinduismus und Buddhismus. 


dem Wesen nach animistischen und magischen, jeglicher unmittel- 
bar ethischen Anforderangen entbehrenden, Kulten brachte, war, 
seiner Natur entsprechend, eine — relativ — rationale religidse 
Lebensreglementierung, auBerweltliche Heilsziele und Heilswege 
und eine Anreicherung des Gefiihlsgehalts. Alles was tiber den 
feudalen Ehrbegriff hinaus an Sublimierung des Trieb- und Emp- 
findungslebens in Japan entwickelt wurde, ist unbestritten sein 
‘Werk gewesen. Die kiihle Temperierung der indischen Intellek- 
tuellensoteriologie hat er auch hier beibehalten, und sie ver- 
schmolz offenbar mit dem in Japan wieder ganz ins Feudale 
zuriicktransponierten konfuzianischen Gebot der »Haltung« und 
»Schicklichkeit« zu jenem auf Wiirde der Geste und héfliche 
Distanz gestimmten Gentleman-Ideal, als dessen Reprdsen- 
tanten, gegeniiber der ungebrochenen Derbheit oder gefiihls- 
seligen Distanzlosigkeit des Europaers, sich gebildete Japaner 
zu fiihlen pflegen. Wie stark sein Anteil daran im einzelnen ist, 
verméchte nur fachmannische Analyse zu sagen. Immerhin 
zeigt der japanische Buddhismus trotz der Uebernahme der 
meisten Sekten aus China einige nur ihm eigene Entwicklungs- 
richtungen. 

- Von den buddhistischen Sekten (shu), deren Anzahl die tib- 
lichen Aufzahlungen gern auf runde Ziffern zu bringen suchen }), 
interessieren hier nur einige. Von den bis in die Gegenwart be- 
stehenden groBeren Sekten ist die Schingon die dlteste (gestiftet 
im g. Jahrhundert). In ihr ist die Gebetsformel (die hinduisti- 
sche Mantra) zugleich magische Zauberformel und esoterisch 
gedeutetes mystisches Mittel der Einigung mit dem Gdttlichen?). 
Die Jodo-shu %) (gestiftet gegen’ Ende des 12. Jahrhunderts) 


1) Es pflegen davon 10 aufgezahlt zu werden: die daber mitgezahlten kleinen 
Sekten wechseln jedoch. 

*) Zu ihren Bichern pflegt das Vagrakhedika gerechnet zu werden (S. B. of 
the East Vol. 49). »Dharma« und »Samgfias«, ersteres hier als el80¢, Form, 
Individualitat, gedeutet, letzteres: »Name«, die Bezeichnung fir »Begriff«, 
sind die Stichworte der Argumentation. Es gibt keinen »Hund«, sondern nur 
»diesen« Hund. Da also die Begriffe nur Abstraktionen sind, die Dinge »Namen«, 
so ist alles nur Schein, Nur die Seele hat Realitat und nur die Bodhisattvas 
kennen die Wirklichkeiten. In der Scheinwelt des empirischen Daseins aber 
hat eben deshalb das Wort magische Kraft. 

8) Zu ihren heiligen Biichern geh6ren das groBe und das kleine Sukhavati- 
Vyuha (in den Sacrad B. of the East Vol. 49). Das westliche Paradies wird in den 
gluhendsten Farben geschildert. Absolute Voraussetzung ist aber »Glaubes. 
Nach dem groBen Sukhavati-Vyuha (§ 41) kommt kein Zweifler ins Paradies, 
selbst zweifelnde Bhodisattvas (!) schadigen ihre Seligkeit. Das kleine Sukhavati- 
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verheiBt nach chinesischer mahayanistischer Art das westliche 
Paradies (indisch: Sakhavati) und empfiehlt als Mittel dazu die 
formelhafte inbriinstig gliubige Anrufung des Amida, des 
in ganz Ostasien popularsten Schiilers des Buddha, der hier zu den 
fiinf héchsten G6ttern (Buddhas) gehért. Wichtiger als beide 
waren die etwas spater als die Jodo-shu gestiftete Zen- und die 
Schin-Sekte. 
Die Zen-Sekte, aus drei selbstindigen Zweigen bestehend, 
pflegte eine vornehmlich in mystisch gedeuteten Exerzitien be- 
stehende, die Schin-Sekte umgekehrt eine von allen solchen 
Virtuosenleistungen freie innerweltliche Andachts- und Glau- 
bens-Religiositat, Die religidsen Uebungen der Zen-Sekte stan- 
den dem alten hinduistischen Typus der buddhistischen Kscha- 
triya-Religiositat verhaltnismaBig am nadchsten. Dementspre- 
chend waren ihre Zweige auch lange Zeit die von dem Samurai- 
Stande bevorzugten vornehmen, daher an Tempeln_ besonders 
reichen Formen des japanischen Buddhismus. Wie der alte Bud- 
dhismus verwarf sie alles Buchwissen und legte den entscheidenden 
Nachdruck auf die Disziplinierung des Geistes und die Erringung 
der Indifferenz gegen die AuBenwelt, vor allem auch den eigenen 
Korper. Fiir das Zen-Monchtum war der Sinn dieses Training die 
Befreiung von der Welt durch kontemplative Vereinigung mit 
dem Gottlichen. Die Laien, vor allem die Berufskrieger, schatzten 
die Uebungen als Mittel der Abhartung und Disziplinierung fiir 
ihren Beruf, und es wird, auch von berufenen Japanern, behauptet, 
daB die Sektendisziplin zur militarischen Verwertbarkeit der 
Japaner durch Ziichtung einer Stimmung der Nichtachtung des 
Lebens als solchen erheblich beigetragen habe 4). 

Im scharfen Gegensatz zu den Zen-Sekten kann die Anfang 
. des 13. Jahrhunderts gestiftete Schin-Sekte wenigstens inso- 
fern dem occidentalen Protestantismus verglichen werden, als 
sie alle Werkheiligkeit ablehnte zugunsten der alleinigen Be- 
deutung der glaubigen Hingabe an den Buddha Amida. Sie 
gleicht darin der bald zu besprechenden bhakti-Religiositat 


Vyuha lehnt ausdriicklich (§ 10) die Werkgerechtigkeit als Weg zur Seligkeit ab. 
Nur glaubiges Gebet zu AmitAya, tagelang vor dem Tod und bis zum Tode, sichern 
die Seligkeit. 

1) Der Protektor des nach der Verfolgung durch Ota Nobunaga restau- 
rierten Buddhismus freilich, der Tokugawa-Schogun Yieyasu, scheint fur seine 
Soldaten wesentlich die Hoffnung auf das buddhistische Paradies als Helden- 
himmel geschatzt zu haben. 
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Indiens, die aus dem Krischna-Kult herauswuchs, unterscheidet 
sich jedoch von diesem durch die allen aus der alten hindui- 
stischen Intellektuellen-Soteriologie hervorgegangenen Religio- 
sitaten eigene Ablehnung jeglicher orgiastisch - ekstatischen. Ele- 
mente. Amida ist Nothelfer, das Vertrauen auf ihn das allein 
heilbringende innere Verhalten. Als einzige buddhistische Sekte 
hat sie daher nicht nur den Priesterzélibat, sondern tiberhaupt 
das Moénchtum beseitigt. Die busso (von den Portugiesen in 
»Bonze« korrumpiert): verheiratete, nur im Amt eine Sonder- 
tracht tragende Priester, deren Lebensfithrung im ibrigen mit 
derjenigen der Laien tibereinstimmt, sind, wahrend sie bei den ande- 
ren buddhistischen Sekten innerhalb und auBerhalb Japans ein 
Produkt des Verfalls der Disziplin waren, hier vielleicht zuerst 
als absichtsvoll gewollte Erscheinung aufgetreten. Predigt, Schule, 
Belehrung, volkstiimliche Literatur wurden, in vielem ahnlich 
der abendlandisch-lutherischen Art, entwickelt, und die in »biirger- 
lichen« Kreisen tiberaus zahlreiche Sekte gehdrte zu denjenigen 
Schichten, welche der Aufnabme abendlandischer Kulturelemente 
am freundlichsten gegeniiberstanden. Eine rationale innerwelt- 
liche Askese hat sie jedoch ebensowenig und aus den gleichen 
Griinden nicht entwicke]lt wie das Luthertum. Sie war eine Hei- 
landsreligiositat, welche dem feudal gebandigten soteriologischen 
und emotionalen Gefithlsbediirfnissen des Mittelstandes entgegen- 
kam, ohne doch die orgiastisché ekstatische und magische Wen- 
dung der alten hinduistischen velkstiimlichen oder auch nur die 
starke Gefiihls-Inbrunst der spateren hinduistischen Frémmig- 
keit oder unseres Pietismus zu akzeptieren. Ihre Temperierung 
war, scheint es, mehr auf »Stimmung,, als auf »Gefiihl« in unserem 
Sinn angelegt, wie sie denn das Produkt vornehmer Priester ge- 
wesen war. 

Die Nitchiren-Sekte endlich. Mitte des 13. Jahrhunderts 
gestiftet, war eine ménchische Gegenreiormations-Bewegung, 
eine Ritickkehr zu Gautama dem wahren Buddha, der als welt- 
durchdringende magische Kraft der Erleuchtung gefaBt wurde, 
unter schroffer Verwerfung des Heilandes Amida als eines falschen 
Gétzen. Sie suchte die typische mahayanistische Verbindung von 
kontemplativer Mystik der Ménche mit Gebetsformelmagie und 
ritueller Werkheiligkeit (»hoben«) der Laien wiederherzustellen. 

Die der Mehrzah] aller Sekten, mit Ausnahme der Schin, eigene 
Beschrankung der Laien auf teilweise héchst irrationale, fromme 
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Gelegenheitsleistungen liegt weit ab von jeder Erziehung zu einer 
rationalen Lebensmethodik. Tatsachlich haben diese Formen 
des Buddhismus unter den Laien nur eine gewisse allgemeine 
Stimmung der Weltindifferenz, der Ueberzeugung von der Nich- 
tigkeit des Verganglichen: der Welt mit EinschluB des Lebens 
selbst, erzeugt und im iibrigen die Lehre von der Vergeltung 
(Ingwa, annahernd dem »Karmane entsprechend) und die rituelle 
Magie als Mittel, sich ihr zu entzichen, verbreitet. Die auBere 
Organisation des Ménchtums unterschied sich zundchst nicht von 
anderen Missionsgebieten. Die scharfe Konkurrenz der Sekten 
untereinander, welche von den einzelnen Vasallenfiirsten und 
Adelsparteien protegiert, politisch benutzt und gegencinander 
ausgespielt wurden, haben jedoch bei dem durch und durch feu- 
dalen Charakter des Landes, namentlich wohl so lange die 
Monche, wenigstens die Aebte, sich aus den Adelsschichten 
rekrutierten, den Monchsgemeinschaften in Japan nicht sel- 
ten den Charakter kriegerischer Gemeinschaften von Glau- 
benskampfern: von monchischen Ritterorden, gegeben. Sie kampf- 
ten zugleich fiir die eigene Machtstelluug innerhalb der Bevoélke- 
rung. Zuerst im 11. Jahrhundert wurde von einem Abt, dessen 
Beispiel andere folgten, ein Heer von disziplinierten Ménchs- 
soldaten (tonsei) gebildet. Im 14. Jahrhundert stand diese Ent- 
wicklung auf dem Héhepunkt. Mit Ausnahme einiger Zweige 
der Zen-Sekte war die Gesamtheit des Ménchtums militarisiert, 
demgema8 die Kldster meist erblich verpfriindet und das Zélibat 
verfallen. Der Wiederhersteller der politischen Gewalt, der Kron- 
feldherr Ota Nobunaga, setzte dieser Macht der ecclesia mili- 
tans Schranken. Eine ungeheure Schlachterei brach dic poli- 
tisch-militérische Macht der buddhistischen Orden fiit immer, 
und ihr Besieger trug kein Bedenken, die Hilfe des Christentums, 
vor allem der Jesuitenmissionare, zu diesem Behuf in Anspruch 
zu nehmen. Die christliche Mission hat daher seit dem Jahre 
1549, wo sie mit dem heiligen Franz Xavier einsetzte, nicht uner- 
hebliche Erfolge erzielt. Der Regierungsantritt der Tokugawa- 
Schogune machte dem ein Ende. Man wollte nicht den buddbisti- 
schen Klerikalismus gegen die Herrschaft eines von auswarts 
her geleiteten Klerus vertauschen, und die Angehérigen jener 
Hausmeier-Dynastie waren und sind bis zuletzt persénlich Anhan- 
ger des Buddhismus, speziell der ritualistischen Jodo -Sekte, ge- 
* blieben. Das Religionsedikt von 1614 und die anschlieBende 
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Christenverfolgung machten dem Bestande der japanischen 
Christenmission ein Ende. Der Klerikalismus in Japan war damit 
iiberhaupt gebrochen. Die buddhistische Kirche wurde restau- 
riert und erstmalig systematisch organisiert. Aber ganz und gar 
von Staats wegen. Wie in der Spatantike nur durch das Kaiser- 
opfer, so konnte man unter den Tokugawa nur durch Einschrei- 
bung bei einem japanischen Tempel den Nachweis liefern, kein 
Christ zu sein. Nach. chinesischer Art durfte, seit dem Tokugawa 
Yiemitsu, kein Priester amtieren, ohne eine Priifurg abgelegt 
zu haben. Das Auftreten als Prediger und die Vorsteherschaft 
der Tempel war, ankniipfend an das buddhistische Anciennitats- 
prinzip, an bestimmte lange Fristen médnchischen Lebens ge- 
kniipft. Das Filiationsprinzip beherrschte die Rangordnung und 
die hierarchischen Rechte der Kléster und ihrer Superioren. 
Die Ménchsdisziplin: Zélibat und Vegetarismus, wurde — ohne 
dauernden Erfolg — staatlich fiir die Priester eingescharft. Die 
Zah] der buddhistischen Kldéster und Tempel vermehrte sich zwar 
in kolossaler Weise, aber die soziale Macht der Ménche sank. Die 
Kauflichkeit der Priesteramter scheint weit verbreitet gewesen 
zu sein. 

Was die Volksreligiositat anlangt, so naherte sie sich den 
allgemein asiatischen und antiken Zustanden insofern, als shin- 
toistische, konfuzianische, taoistische, buddhistische Gottheiten 
und Nothelfer je nach Funktion und Gelegenheit argerufen wur- 
den. Eine férmliche Verbindurg der shintoistischen mit der bud- 
dhistischen Religion wurde unter héfischer Protektion unter- 
nommen. An sich nicht uninteressant, tragt sie doch fiir unsere 
Zusammenhange nichts Wesentliches aus. Die vornehmen Schich- 
ten wendeten sich in starkem MaBe der konfuzianischen Ethik 
zu. Das hatte soziale Grtinde. Eine starkere innere Umwandlung 
des buddhistischen Ménchtums vollzog sich namlich im Lauf der 
Jahrhunderte insofern, als, wohl unter dem Druck der Pro- 
paganda-Konkurrenz der Sekten, die Rekrutierurg der Ménche 
zunehmend demokratischer wurde und sie schlieBlich, nach der 
staatlichen Verfolgung und Reglementierung, wie in China vor- 
nehmlich den aliterarischen Unterschichten angehérten. Sie 
pflegten im allgemeinen nur das fiir den praktischen Betrieb des 
Kults Erforderliche sich in den Klosterschulen anzueignen 3). 


*) Wahrend dagegen das Amitayur Dhyana Sutra (§ 27) und z. B. auch das - 
in Japan vielgelesene Vagrakhedika (sDiamantschneider«), das Buch der Schin- 
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Damit sank auch sozial das Prestige des Monchtums und des 
Buddhismus iiberhaupt bedeutend und es ist dies — neben poli- 
tischen Griinden — wohl auch einer der. Griinde gewesen, welche 
bei der Restauration der legitimen Dynastie das »disestablish- 
ment« des Buddhismus (1868) und die systematische Restaura- 
tion des Shintoismus als Staatsrel'gion bedirgten. Entscheidend 
war freilich, daB einmal dieser dem Buddhismus gegeniiber als 
mationale« Kultform galt, dann aber die Legitimitat des Kaisers 
garantierte. Die Tatsache der Sonnenabstammurg der Ilegi- 
timen Dynastie und also die iibermenschliche Qualitat des Kaisers 
gehdren auch im japanischen Verfassurgsstaat zu denjenigen 
Grundvoraussetzungen, die wenigstens der korrekte Japaner 
nicht bezweifeln oder iiber welche cr seinen Zweifel jedenfalls 
nicht 4uBern darf. 

Der Konfuzianismus, der, wie bemerkt, in den vornehmen 
Schichten zahlreiche Anharger besaB, konnte dic gleiche Leistung 
der Legitimierung der Dynastie nicht vollbringen, da fiir ihn 
der chinesische Kaiser der Weltmonarch und Oberpontifex war. 
Aber er hatte in Japan auch nicht, wie in China, den Riickhalt 
einer akademisch organisierten, durch das Priifungswesen und 
vor allem durch die Verpfriindung der Staatsaimter politisch und 
dkonomisch fest organisierten einheitlich interessierten Schicht, 
sondern war eine literarische Liebhaberei einzelner Kreise. Dem 
Buddhismus andererseits fehlte hier jener sehr starke Riickhalt, 
den er ebenso wie die hinduistischen Sekten in anderen asiati- 
schen Gebieten hatte: der charismatische Guru als magischer 
Nothelfer. Die Entwicklung dieses Instituts ist zweifellos aus 
politischen Griinden von der japanischen Regierung — wie von 
der chinesischen — gehemmt worden und iiber relativ bescheidene 
Anfange im allgemeinen nicht hinausgekommen. So fehlte in 
Japan eine Schicht von jenem magisch-soteriologischen Heilands- 
prestige, wie es die Literaten in China, die Gurus der Sekten in 
den indischen Gebieten genossen. Als daher die Heeres- und 
verwaltungstechnische Revolution unter dem Druck des Gefithls 
auBerer Bedrohung die feudale Militar- und Aemter-Organisation 
umstiirzte, war sie in der, rein politisch argesehen, angenehmen 
Lage, tabula rasa oder wenigstens keine magisch oder soteriolo- 
gisch festgewurzelte Macht des religidsen Traditionalismus sich 


Gon-Sekte) von dem »Sohn aus guter Familiee als dem fiir die Erldsung allein ; 
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gegeniiber zu finden, welche ihren Absichten auf dem Gebiet 
der d6konomischen Lebensfiihrung in den Weg getreten ware. 
Ganz andere Formen als beim Vordringen im hinterindischen 
und ostasiatischen Missionsgebiet hat der Buddhismus bei der 
von Nordindien aus nordwarts gerichteten Mission erzeugt. 
Zwar in der Nahe seines Ursprungsgebiets, in Nepal), ist er 
einfach dem typischen VerpfriindungsprozeB und daneben der 
Durchsetzung mit der tantrischen Magie und ihren blutigen Op- . 
fern unterlegen, hatte auBerdem mit der hinduistischen Propa- 
ganda der Civaiten zu konkurrieren und ist, in mahayanistisch- 
nordindischer Art, mit dem Kastensystem des Hinduismus ver- 
schmolzen. Von den drei Hauptklassen der Bevélkerung galten 
die Banhar (Priester) und die Udas (Gewerbetreibende) als ortho- 
dox, der Rest der Bevodlkerung als heterodox, weil tantristisch. 
Die Banhars wohnten in Kléstern, jedoch ohne Zélibat, die Pfriin- 
den waren erblich. Ihre héchste Klasse waren die Priester (Gub- 
haju), zu denen man nur durch Ordination nach Priifung gehorte. 
Wer nicht ordiniert war, gehérte den einfachen »Bhikkshu« an, 
welche zwar als Laienhelfer bei. gewissen Zeremonien dienten, 
im tbrigen aber Gewerbe, namentlich Goldschmiederei, trieben. 
Es folgten, immer noch zur ersten Klasse gehorig, 7 weitere Abtei- 
lungen, darunter Silberschmiede, Zimmerleute, GieBer, Kupfer- 
und Eisenarbeiter (offenbar alte Konigshamdwerker). Auch ordi- 
nierte Ménche wurden nach 4 Tagen Weihe vcm Guru von den 
Geliibden dispensiert. Die Udas-Klasse zerfiel in sieben Unter- 
klassen, deren vornehmste Kaufleute, der Rest Handwerker waren. 
Unter den Banhars bestand Konnubium und Kommensalitat, mit 
den Udas nicht, von den Udas-Handwerkern nahm der Banhar 
kein Wasser. Die untere Volksschicht brauchte, je nachdem, bud- 
dhistische oder brahmanische Priester als Nothelfer. Buddha war 
mit Civa und Vischnu zu einer Trias vereinigt. Daneben wurden 
alle hinduistischen Gottheiten angerufen und bestand der alte 
Schlangenkult fort. Hier ist also in Fortsetzung der Entwick- 
lung, welche die Berichte der chinesischen Pilger in den Anfangen 
zeigen, das Wesen des Buddhismus durch die Einbeziehung in 
die Kastenorganisation und durch die Verpfriindung villig ver- 
loren gegangen. Anders in Zentialasien, wohin iiber Nepal seh1 
alte Handelsbezichungen bestanden, insbesondere in Tibet. 
Hier entstand, im schroffen Gegensatz gegen die Organi- 


1) S, dariiber den Census Report von Bengalen von 1901. & 
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sationslosigkeit jener Gebiete, eine Hierarchie von solcher Ein- 
heitlichkeit, da8 man die Religion ihrer Trager: der Lama-Ménche, 
geradezu als ein gesondertes Religionssystem: Lamaismus, 
zu bezeichnen sich gewéhnt hat1). Hinduistische und wohl 
auch buddhistische Wanderménche miissen als Nothelfer schon 
friih nach Inner- und Nordasien gelangt sein: der magische Aus- 
druck »Schamane« fiir die magisch-ekstatischen Exorzisten ist 
eine ostturkestanische Abwandlung des indischen Sramana (Pali: 
Samana). Die eigentlich buddhistische Mission in diesen Gebieten 
hat etwa mit dem 7. Jahrhundert unserer Zeitrechnung begonnen, 
und wurde im 8. Jahrhundert offiziell begriindet. Wie tblich 
derart, daB ein Kénig im Verwaltungsinteresse (zum Import der 
Schriftkunde) und zur Domestikation der Untertanen einen Hei- 
ligen aus dem benachbarten indischen Gebiet (in diesem Fall aus 
Udayana, welches Kaschmir benachbart ist) als Guru impor- 
tierte ?). Der Missionar war ein Vertreter der rein tantristi- 
schen (magischen) Mahayana-Richtung: Alchemie, Zaubertranke 
und die iibliche mahayanistische Formel-Magie scheinen bei 
ihm nebeneinander herzugehen. Die Mission hat nach ihm, mit 
zahlreichen Riickschlagen und Kampfen der konkurrierenden 
Sekten, nicht mehr geruht, und es sind zeitweise das dstliche Persien 
und groBe Teile von Turkestan vom mahayanististhen Buddhis- 
mus gewonnen worden, bis die islamische Reaktion der westlichen 
Mongolen-Khane diese Missionen wieder vernichtéte. Das Mon- 
golenweltreich war es aber andererscits, dem dy Konstituierung 
der heiligen Kirche Tibets, der Tragerin des »Lamaismus«, ver- 
dankt wurde. 

»Lama«, der »Erhabene«, »Heilige«, hieB zunachst der Su- 
perior (Khan po) eines Klosters, spater, hdflichkeitshalber, jeder 
voll ordinierte Ménch. Die buddhistische Klostergriindung ging 
anfangs ganz den iiblichen Weg. Die Machtstellung einiger der 
Klostersuperioren steigerte sich aber im Gebiet von Tibet da- 
durch, daB die gréBeren politischen Gebilde — dem Charakter des 
Landes als Weidegebiet entsprechend — wieder in kleine Stammes 


1) Ueber den Lamaismus ist noch immer K6ppens Religion des Buddha 
(Berlin 1857/8, im 2. Band) lesenswert. Die heut weitaus bedeutendste Autoritat 
ist Griinwedel (s. seine Darstellung in der » Kultur der Gegenwarte I, 3, 1 und 
die spater zu zitierendé Schrift), Im ibrigen ist dic russische Literatur grundle- 
gend, war mir aber nicht zuganglich. 

2) Der Name dieses »aus dem Lotos geborenens (Padmasambhava) »groBen 
Lehrers, wie er amtlich genannt wurde, ist nicht bekannt. 
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fiirstentiimer zerfielen, und nun, wie im Occident in der Vélker- 
wanderungszeit dic Bischéfe, so hier dieKlostersuperioren die einzig 
rational organisierte Macht in der Hand hielten. Die Erziehung 
der Superioren war demgemaB geistlich sowch] wie weltlich ’). 
Die Kléster waren langst reinc Pfriindnerstatten geworden, 
die »Ménche« beweibt und also eine erbliche Kaste. Wie in Indien, 
war auch in Tibet wenigstens in einigen Kldstern, vor allem auch 
im Kloster Saskya, nahe den héchsten Héhen des Himalaya, die 
Superioratswiirde selbst gentilcharismatisch erblich. Die Lamas 
von Saskya kniipften zuerst im 12. Jahrhundert Bezichungen 
zu der Dynastic Djingiz Khans an und im 13. Jahrhundert ge- 
lang ihnen die Bekehrung des Mongolenkaisers Kublai Khan, des 
Eroberers Chinas, welcher nun der weltliche Patron (tschakravati) 
der Kirche wurde. Wiederum war das Bediirfnis nach Erfindung 
einer Schrift fiir die Mongolen, also ein politisches Verwaltungs- 
interesse, offenbar entscheidend. 

Daneben das Interesse an der Domestikation der schwer 
zu regierenden innerasiatischen Bevélkerung. Den Lamas des 
Saskya-Klosters wurde zu diesem Behuf (und weil sie Trager 
der Schriftkunde, also fir die Verwaltung unentbehrlich waren) 
theokratische politische Macht cingerdumt. Diese Domesti- 
kation der bis dahin ausschlieBlich von Krieg und Raub lebenden 
Mongolenstamme_ gelang tatsachlich und hat welthistorisch 
wichtige Folgen gehabt. Denn die nun beginnende Bekehrung 
der Mongolen zum lamaistischen Buddhismus hat den bis dahin 
unausgesetzt nach Ost und West vorstoBenden Kriegsziigen der 
Steppe ein Ziel gesetzt, sie pazifiziert und damit die uralte 
Quelle aller »V6élkerWanderungen« -— deren letzte Timurs 
VorstoB im 14. Jahrhundert war —- endgiiltig verstopft. Mit dem 
Zusammenbruch der Mongolenherrschaft in China im 14. Jahr- 
hundert verfiel zundichst auch die Theokratie der tibetanischen 
Lamas. Die chinesische nationale Ming-Dynastie trug Bedenken, 
einem Einzelkloster die Alleinherrschaft zu lassen und_spielte 

*konsequent mehrere charismatische Lamas gegeneinander aus. 
Kin Zeitalter blutiger Klosterfehden brach an, die orgiastisch- 
ekstatische (Sakti-)Seite des magischen Mahayanismus trat wieder 
in den Vordergrund, bis in dem neuen Propheten Tson-ka-pa, 


1) Grinwedel, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei 
(Fibrer durch die lamaistische Sammlung des Fiirsten Uchtomski), Leipzig 1900. 
Das Buch gibt die bei weitem beste Entwicklungsgeschichte des Lamaismus 
und ist hier uberall benutzt. 
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dem gréBten Heiligen des lamaistischen Buddhismus, ein Kir- 
chenreformator groBen Stils entstand, der im Einverstandnis 
mit dem chinesischen Kaiser die Klosterdisziplin wieder herstellte, 
und, nachdem ihm im Religionsgesprach der Lama des Saskya- 
Klosters unterlegen war, der mit der gelben Miitze ausgezeich- 
neten und daher meist sogenannten »gelben« Kirche, der »Tugend- 
sekte« (DGe-lugs-pa) die Suprematie sicherte. Disziplindr be- 
deutete die neue Lehre Herstellung des Célibats und Ent- 
wertung der tantristischen ekstatischen Magie, deren Ausiibung 
den Ménchen der Tugendsekte verboten wurde. Sie blieb, durch 
ein Abkommen, den mit roten Miitzen versehenen und — dhnlich 
wie der Taoismus vom Konfuzianismus — als Ménche niederen 
Rangs geduldeten Anhangern der alten Lehre iiberlassen. Es 
verschob sich der Schwerpunkt der Ménchsfrémmigkeit auf 
Meditation und Gebetsformel, ihrer Tatigkeit auf Predigt und 
Mission durch Dispvtation, fiir welche sie in Klosterschulen aus- 
gebildet wurden: eine Quelle der Neuerweckung wissenschaftlicher 
Studien in den Kléstern. — Fiir die charakteristisch lamaistische 
Hierarchie der Klosterorganisation aber war die Verbindung einer 
besonderen Form der universell hinduistischen und insbesondere 
auch mahayanistischen Inkarnationslehre, in ihrer lamaistischen 
Fassung, mit dem Charisma gewisser beriihmter Kléster der gelben 
Kirche wichtig, welche sich in der Generation nach Tsong-ka-pa 
deshalb vollzog, weil an Stelle der Erblichkeit der Superioren nun 
eine andere Art der Nachfolgerbestimmung treten muBte. 

Diese war aber nur ein Sonderfall einer allgemeingiltigen 
Vorstellungsweise. Wesen und Bedeutung der lamaistischen 
Inkarnationslehre sind an sich einfach1). Sie setzt allerdings, 
darin in striktestem Gegensatz gegen alle altbuddhistische Philo- 
sophie, voraus, daB die charismatischen Qualitaten eines Heiligen 
bei ihrer Wiedergeburt auf den Trager derselben verstarkt tber- 
gehen, zicht damit aber Ictztlich nur die Konsequenz aus dem Um- 
stand, daB die mahayanistische Theorie vom Wesen des Buddha 
dessen friihere Geburten bis zur vorletzten, der Bodhisattva-Ge- 
burt, als an Heiligkeit ansteigende Vorstufen seiner letzten Ge- 
burt (als Buddha) behandelte. Die friiher erwahnte Heilsstufen- 
Lehre des Mahayanismus, welche ganz allgemein den Grad der 


1) Das Folgende im wesentlichen nach Posdnjejews Otscherki byta bud- 
dijstkich monastyriei budijstkawo duchowenstwaw Mongolii (mir nicht zugang- 
lich gewesen, die entschbeidenden Punkte aber in zahlreichen ubersetzten Zita- 
ten bei Griinwedel a. a. O.). 
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Heiligkeit nach der Zahl der Tode bestimmte, die der Heilige 
vor der Erreichung der Arhat-Wiirde noch vor sich hatte, war 
lediglich eine Konsequenz daraus. Dies wurde nun konsequent 
durchgefiihrt: fiir jeden Lama, der als Asket, Zauberer, Lehrer, 
Anschen und Beliebtheit genossen hatte, wurde nach seinem Tode 
die Wiedergeburt: der »Khubilgan«, gesucht und in irgendeinem 
Kinde gefunden und auferzogen. Jede folgende Khubilgan- 
Geburt des urspriinglichen Heiligen aber hatte und hat, normaler- 
weise, steigendes Heiligkeitsprestige. Also wird andererseits auch 
nach riickwiirts erforscht, wessen Wiedergeburt denn der ur- 
spriingliche Trager des Charisma gewesen sei: stets irgendein Mis- 
sionar, Zauberer oder Weiser der altbuddhistischen Zeit. Jeder 
Khubilgan ist Nothelfer kraft magischen Charisma. Ein Klo- 
ster, welches einen anerkannten Khubilgan in seinen Mauern 
besitzt oder gar mehrere darin zu versammeln verstanden hat, 
- ist gewaltiger Einnahmen sicher, und die Lamas sind daher stets 
auf der Jagd nach der Entdeckung neuer Khubilgane. Diese 
Heiligkeitstheorie nun liegt auch der lamaistischen Hierarchie 
zugrunde. 

Die Superioren der charismatisch hochqualifizierten Kléster 
sind Inkarnationen groBer Bodhisattvas, die nach dem Tcde 
des jeweiligen Tragers sich neu in einem Kinde nach 7 mal 7 Tagen 
inkarnieren und also — etwa nach Art der Suche nach dem 
Apis-Stier — nun nach bestimmten Orakeln und Merkmalen auf- 
gefunden werden miissen. Die beiden héchsten derartigen In- 
karnationen waren und sind der Superior des jetzt gréBten Lama- 
Klosters, der Potala bei Lhasa, der Gryal ba, spater gemaB dem 
ihm vom Mongolenkhan nach der Neueinrichtung der lamaisti- 
schen Kirche in der Mongolei im 16. Jabrhundert verliehenen 
Titel meist »Dalai-Lama« genannt, und der Superior des gewéhn- 
lich als Teeshoo loombo bezeichneten Klosters, der Pan-c’en 
tin-po-ce, zuweilen nach seinem Kloster als »Taschi Lama« 
bezeichnet, der erstere eine Inkarnation des Bodhisattva Pad- 
mapani, also Buddhas selbst, der letztere des Amithaba. 

Der Theorie nach liegt in den Handen des Dalai-Lama mehr 
die Disziplin, in denjenigen des Taschi-lLama — entsprechend 
der spezifischen Bedeutung Amithabas als Gegenstand inbriin- 
stiger mystischer Glaubensandacht — mehr die exemplarische 
Leitung des religidsen Lebens. Die politische Bedeutung des 
Dalai-Lama ist dic weitaus gréBere, aber dem Taschi-Lama ist 
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geweissagt, daB er nach dem Untergang der Machtstellung des 
ersteren die Religion wiederherstellen werde. Die Inkarnation 
des Dalai Lama wird in Klausur erzogen, mit 7 Jahren als Ménch 
aufgenommen und in strenger Askese bis zur Volljahrigkeit wei- 
tergebildet. Gegeniiber der géttlichen Wiirde namentlich des 
Dalai Lama, aber auch der anderen in ahnlicher Art inkarnierten 
héchsten lamaistischen Charisma-Trager, gaben der chinesischn 
Regierung die erforderlichen politischen Garantien: 1. die Mehr- 
heit der untereinander zwar ungleichwertigen, aber doch kon- 
kurrierenden Inkarnationen, vor allem des Dalai-Lama und Taschi- 
Lama, 2. die Residenzpflicht einer Anzahl der héchsten Lamas 
(jetzt nur noch eines) in Peking, 3. die bei Inkarnationen iibliche 
hieratische Klausur des Dalai Lama, verbunden mit der Fiihrung 
der weltlichen Verwaltung durch einen Hausmaier, den sie ein- 
setzte, 4. die Pflicht gewfsser hoher Inkarnationen, beim Hofe 
in Peking zu erscheinen und aller: das Exequatur von dort zu 
empfangen 1). Die Neubekehrung und lamaistische Organi- 
sation der Mongolen erfolgte im 16. Jahrhundert und es residieren 
seitdem dort als Stellvertreter das Dalai-Lama mehrerer Inkar- 
nationen groBer Heiliger, von denen die bedeutendste der Mai- 
dari Hutuktu, jetzt in Urga, ist. Bei der gréB8eren Schwierigkeit, 
die Mongolei in BotmaBigkeit zu halten, ist jedoch seit der 
Niederweriung der Dsungaren durch China von der chinesischen 
Regicrung fiir die Inkarnationen dieses Hierarchen vorgeschrie- 
ben worden, daB sie nur in Tibet, nicht in der Mongolei selbst, 
stattfinden und gesucht werden diirfen. Die endgiiltige Ein- 
teilung der Rangklassen der Lamas, entsprechend den Rang- 
klassen des mongolischen Adels, geschah ebenfalls bei der Neu- 
bekehrung des Mongolenkhans durch diesen. 

Die Rekrutierung der Lama Kléster?) — deren jedes 
normalerweise zwischen 200 und 1500 Lamas enthalt, die groh- 
ten mehr — erfolgt in starkem Mafe (wie tibrigens dicjenige 
auch vieler buddhistischer Kléster in China) durch Hingabe 
von Kindern, teilweise durch deren Verkauf, an das Kloster. In 


1) “Diese Pflicht kommt fir den Dalai-Lama praktisch in Wegfell, soweit das 
weit einfacbere Verfahren geiibt wurde, den Dalai-Lama ger nicht erst voll- 
jahrig werden, sondern vother vergiften zu lassen, wie z. B, 1874 geschah. 

2) Ueber die Potala.von Lhasa liegt jetzt das groBe Werk von Perceval 
Landon, Lhasa (London 1905) vor, verfaBt auf Grund der Feststellungen der 
englischen Expedition. Gutes Anschauungsmaterial fiir normale Kléster bringt 
die Reiseschilderung Filchners iiber das Kloster Kumbum am oberen Hoangho ¢ 
(Wissenschaftliche J-rgebnisse der Expedition Filchner I, 1906). 
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Tibet sorgt die feste Begrenzung des Nahrungsspielraums dafir, 
daB hinlangliche Nachfrage nach Klosterunterkunft besteht +). 
Immerhin ist bei der hohen Machtstellung der Lamakléster der 
ZufluB auch aus besitzenden Schichten nicht unbetrachtlich und 
Monche dieser Provenienz bringen oft ein erhebliches Privatverm6- 
gen mit. Es ist selbstverstandlich, aber anscheinend in den Lama- 
kléstern besonders stark ausgebildet, daB der Tatsache nach 
eine stark plutokratische Gliederung der Lama’s besteht *): 
die mittetlosen Monche arbeiten fiir die besitzenden und bedienen 
sie, im iibrigen pflegen sie Korbflechterei und ahnliche Gewerbe, 
sammeln Pferdemist zur Diingung und treiben Mandel 3). 
Keuschheit als Pflicht verlangt nur die orthodox-gelbe Kirche, 
Fleisch- und AlkoholgenuB gestattet auch sie. Der Unterricht 
wird auch in kleineren Kléstern noch jetzt gepflegt und zwar in 
4 Fakultaten: 1. der theologischen Fakultat, der wichtigsten, 
die zugleich die Leitung des Klosters hat 4), weil sie die Weihen 
erteilt, 2. der medizinischen (empirische Krauterkunde fir den 
ménchischen Hausarzt), 3. Tsing Ko (Ritual), die altklassische 
Lehre, hier im wesentlichen in die Beibringung der Kenntnis der 
Regeln fiir Totenmessen abgewandelt 5), 4. Tsu pa (Mystik), 
Schulung in der Tantra-Askese fiir schamanistische Zwecke §). 
Im Unterricht spielen, ganz dem alten Charakter aller indischen 
Erziehung entsprechend, noch heut Preisdisputationen (um eine 
Monatspfriinde) eine Rolle’). Die Weihen bringen den Studen- 
ten (dapa) vom Novizen (getsul) zum Gelong (Vollménch) und 
durch weitere Stufen (zusammen 5) bis zum Khan po hinauf, der 
in der alten literarischen Hierarchie die héchste Stufe des niederen 
Klerus darstellte und als Klostersuperior die Disziplin (Macht 


1) Filchner gibt an, daB etwa jeder dritte Sohn Lama wird und werden muB. 

*) Hackmamn . berichtet, daB die Aufnahmen allzu vornehmer Novizen 
gelegentlich bei den Ménchen, die deren soziale Uebermacht fiirchten, auf Wider- 
stand stoBen. 

8) Namentlich der sog. »heilige Tauschhandel« der Lamas ist bekannt, 
ein Kettenhandel, bei dem, entsprechend der Obédienz der Laien, jedesmal ein 
wertvolleres Objekt eingetauscht wird, etwa: gegen einen Seidenschleier ein 
Schaf, gegen dies ein Pferd usw., eine Art von umgekehrtem »Hans im Gliick« 
(vgl. Filchner a. a. O.). 

*) Den Unterricht leitet ein Hutuktu. Die Fakultatsbeamten wechseln 
alle 1—3 Jahre, jede Fakultat hat 3. 

>) Filchner fand in Kumbum dafiir 15 Studenten. 

*) Filchner fand in Kumbum dafiir 300 Studenten; das Geschaft ist sehr 
ertragreich. 


*) Die Themata sind oft von mehr als »talmudischer« Skurrilitat (Filchner 
aaa ©) 


s 
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iiber Tod und Leben) hatte. Der Rang des héheren Klerus, vom 
Khubilgan angefangen (dariiber die Hutuktus, schlieBlich der 
Dalailama und Pon c’en) sind nicht durch Weihen zu erlangen, 
sondern nur durch Wiedergeburt. Die Ménche haben gegen den 
Islam als Glaubenskimpfer mit Bravour gefochten und sind 
vieltach auch heute —im Gegensatz zu den Laien — wehrhaft. 
Im Uebrigen ist die Zeit der Lama’s weit starker als in irgend 
welchen anderen buddhistischen Klostern durch gemeinsamen 
Kult ausgefiillt. 

Eine Darstellung des lamaistischen Pantheon hatte fiir unsere 
speziellen Zusammenhange keinen Wert!). Es ist ein modi- 
fiziertes Mahayana-Pantheon unter noch starkerer Anreicherung 
durch nichtbuddhistische, vedische, hinduistische (namentlich 
civaitische) und durch lokale tibetanische Gétter und Damonen 
und insbesondere auch unter Heranziehung der altindischen 
volkstiimlichen weiblichen (Sakti-)Gottheiten, wie sie der spater 
kurz zu besprechende magische Tantrismus geformt hatte: auch 
den Buddhas werden hier géttliche Gattinnen beigeordnet, — 
teilweise die gleichen, welche im spateren Hinduismus dem 
Vischnu beigegeben wurden. Der intellektualistische Ménchs- 
charakter aller buddhistischen Religiositat hat immerhin auch 
hier die orgiastisch-ekstatischen, namentlich sexualorgiastischen, 
Ziige des Tantrismus stark temperiert, wie wir das im Hinduismus 
schon sahen und noch weiter sehen werden. Dagegen ist die prak- 
tische Religiositat, vor allem die Latenreligiositat, reine Hagio- 
latrie, vor allem Anbetung der Lamas selbst ?), magische Thera- 
peutik und Divination chne alle ethische Rationalisierung der 
Lebensfiihrung der Laien. Neben ihren Fronleistungen und Ab- 
eaben fiir die Kléster kommen die Laien nur als Wallfahrer und 
Spender von Gaben in Betracht. 

Die Heilssuche der Lamas selbst tragt buddhistische und 
also hinduistische Ziige insofern, als der héchste Heilsweg auch 
hier in methodisch geregelter Meditation besteht. Praktisch ist 
sie fast reiner Ritualismus, speziell Tantrismus und Mantrismus 
geworden und die Mechanisierung des Gebetstormelkults durch 
Gebetsmiihlen und Gebetslappen, daneben durch Rosenkranze 
und dhnliche Mittel ist erst im Lamaismus zu ihrer vollen Konse- 


4) Bei weitem die beste Einfihrung gibt von deutschen Arbeiten auch hier 
Griinwedels mehrfach zitierte Arbeit. 

2) Von diesen selbst glaubt Filchner nicht, dad auch nur einer an seine 
eigenen magischen Krafte glaube. 
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quenz entwickelt worden. Der jeweilige Grad der ethischen Klo- 
sterdisziplin hangt sehr wesentlich von der Ordnung der poli- 
tischen Verhiltnisse ab und ist meist sehr gering 1). Die Bauten, 
wie das Berg-Kloster Potala bei Lhasa, dic Existenz der — 
heute verfallenen — Wissenschaft selbst in Kléstern zweiten 
Ranges und die Entstehung einer immerhin umfangreichen re- 
ligidsen Literatur, sowie noch mehr einer Aufspeicherung von 
Kunstwerken zum Teil ersten Ranges in diesen Weide- und 
Wiistengebieten, in meist 5000 Meter Hohe tiber dem Meer auf 
einem 8 Monate des Jahres gefrorenen Boden und mit einer reinen 
Nomaden-Bevélkerung ist unter allen Umstanden eine eindrucks- 
volle Leistung, die nur der hierarchisch straff organisierte Jamaisti- 
sche Kloster-Buddhismus mit seiner schrankenlosen Macht tiber 
die Laien vollbringen konnte. Die alte chinesische militarische 
Fronorganisation einerseits, die lamaistische ménchische As- 
keten- Organisation mit ihren frondenden, steuernden und 
spendenden Untertanen andererseits erzeugten hier Kultur auf 
Gebieten, welche vom kapitalistischen Rentabilitatsstandpunkt 
aus teils zur allerextensivsten ewigen Weide, teils geradezu zur 
Wiiste, jedenfalls aber nicht zum Standort von groBen Bauten 
und kiinstlerischer Produktion bestimmt sein wiirden, und die 
mit dem Verfall jener Organisationen auch vermutlich dem von 
jeher tiber ihnen schwebenden Schicksal ewiger Versandung 
entgegengehen werden. — 

Wir kehren wieder nach Vorderindien zuriick 2). — Dort 
ist der Budchismus in allen seinen Formen im Lauf des ersten 
Jahrtausends unserer Zeitrechnung schrittweise zuriickgedrangt 
und schlieBlich fast vollig ausgerottet worden. In Siidindien hatte 
er zunachst dem Jainismus zu weichen. Dies diirfte, wie friiher 
ausgefihrt, mit der tiberlegenen Gemeindeorganisation dieser 
Konfession zusammenhangen. Aber auch der Jainismus schrumpfte 
in seinem Verbreitungsgebiet zusammen, schlieBlich bis auf die 
Stadte Westindiens, in denen er noch heute fortlebt. Das 
Feld behauptete der Hinduismus mit den Brahmanen an der 


1) Filchner a. a. O. 

?) Zur indiscben Sektenreligiositat von neueren Werken vor allem E. W. 
Hopkins, The Religions of India. Boston, London 1895. Von modernen 
hinduistischen Werken namentlich Jogendra Nath Bhattachar y a (prasi- 
dierender Pandit), Hindu Castes and Sects, Calcutta 1896 (extrem sektenfeindlich). 
Kurze Skizze: M. Philipps, The evolution of Hinduism, Madres 1903. Von 4l- 
teren Werken: Barth a. a.O. und die verdienstvollen Schriften von Wilson. 
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Spitze. Es scheint fast, daB dessen Restauration ebenfalls von 
Kaschmir, dem klassischen Lande der magischen Wissenschaft 
des Atharva-Veda ebenso wie der Mahayana-Lehre, ausgegangen 
ist. Es weist schon der Verlauf der sprachlichen Sanskrit-Re- 
naissance — welche freilich keineswegs cinfach mit der brahmani- 
schen Renaissance parallel ging — auf dieses Ursprungsland Ve 
Aber in Wirklichkeit war das Brahmanentum, wie wir sahen, 
niemals verschwunden. Die Brahmanen sind nur selten durch die 
heterodoxen Erlésungskonfessionen wirklich ganz verdrangt 
worden. Dies hatte schon rein auBere Griinde. Der Jaina- 
Tirthankara und der buddhistische Arhat verrichteten keinerlei 
Riten. Die Laien aber verlangten nach Kult und also auch nach 
festen Tragern eines solchen. Das konnten, wo jenem Bedurf- 
nisse nachgegeben wurde, im allgemeinen nur entweder Ménche 
— die aber dadurch ihrer Meditationsspflicht und der Aufgabe 
des Lehrens entzogen worden waren — oder geschulte Brahmanen 
sein, welche sich der heterodoxen Sotcriologie fiigten, ihrerseits 
aber die Riten fiir die Laien versahen und also die Tempelpfriinden 
sich aneigneten. Brahmanen fungierten daher haufig als Tempel- 
priester der Jaina, wie wir sahen, und auch in manchen buddhisti- 
schen Gemeinschaften finden sich Brahmanen in dieser Funktion. 
Die Kastenordnung ferner hatte sich zwar gelockert, und groBe 
Teile ihres heutigen Verbreitungsgebiets hat sie erst seit der 


1) Dariiber zu vgl. O. Franke, Pali und Sanskrit (StraBburg 1902). 
Das Pali, die Sprache der Altbuddhisten, des singhaleser Kanons, der Edikte 
Agokas und im 3. Jahrh. vor Chr. anscheinend tiberhaupt der gebilileten »Ariere 
Nordindiens, stammt nach Franke vom vedischen Sanskrit und hat seinen Ur- 
sprung in Ujjain, dem Gebiet, wo Acoka als Prinz Statthalter war und Geburtsland 
seiner Frau. Franke sucht nachzuweisen, daB der Ursprung der Verbreitung des 
sekundaren, nur als Literatensprache fungierenden Sanskrit Kaschmir und der 
Himalaya gewesen sei, von wo es dann in die Kénigsinschriften, die literarischen 
und monumentalen Denkmalern der Mahayanisten, Jainas und Brahmanen, 
zunachst der Gegend von Mathura (des Landes am Ganges und Jamuna) etwa seit 
1.Jh. v. Chr. vorgedrungen und dann weiter nach Siiden und Osten aus politiscben 
Griinden mit dem Brahmanentum importiert worden sei. Sylvain Lévy (Jour- 
nal As. 1902, 1 p. 96 tf., tibersetzt mit Bemerkungen von Burge Ind. Antiq. 33 
p. 163 ff) weist darauf hin, daB barbarische Eindringlings-Dynastien, vor allem 
die (religiés indifferenten) Kschatrapas, im Gegensatz z. B. zu den brabmanisch- 
orthodoxen Satakarnis (welche im Prakrit dichteten und edizierten) das Sans- 
krit pflegten, bis dann unter der (brahmanische Gottheiten anbetenden, aber 
konfessionell toleranten) Gupta-Dynastie im 4. Jahrhundert Sanskrit in Nord- 
indien die universelle Literatensprache wurde. Sei dem wie ihm wolle, so bleibt 
es héchst wahrscheinlich, daB die magische Bedeutung der alten heiligen 
Sprachen, welche gelegentlich auch von Buddhisten betont wurde, bei ihrer Re- 
zeption jene erhebliche Rolle gespielt hat, die auch Levy annimmt. 
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Restauration gewonnen. Aber wirklich verschwunden war sie 
in ihrem alten nordindischen Herrschaftsgebiet nie. Der Bud- 
dhismus insbesondere ignorierte sie zwar, focht sie aber an sich 
nicht an. Es gibt keine Epoche indischer literarischer oder monu- 
mentaler Denkmaler, in der sie nicht als in irgendeinem praktisch 
belangreichen Umfang bestehend vorausgesetzt wiirde. Aber 
wir sahen, wie die Macht der Gilden in den Stadten zu tiberwiegen 
begann. Und namentlich unter buddhistischem EinfluB hatte 
sich ein wirkliches »Staatsideal«: das des Wohlfahrtsstaats, ent- 
wickelt. Zu den Dingen, welche bei dem friiher erwahnten be- 
rihmten, im Vellala-Charita geschilderten Konflikt mit Kénig 
Vellala Sena ein bengalischer Handler dem Konig, der ein Kriegs- 
darlehen begehrte, entgegenhiclt, gehdrte auch die durchatis 
heterodoxe Behauptung: das Dharma des Konigs bestehe nicht 
im Kriegfiihren, sondern in der Fiirsorge fiir die Wohlfahrt der 
Untertanen 4). Diesen schtichternen Anfangen eines von der 
Kastengliederung absehenden Staatsbiirger-Begriffs entsprachen 
ahnlich schiichterne Anfange von Urstandslehren, welche dann auf 
den ganz unhinduistischen Gedanken einer urspriinglichen Gleich- 
heit und. pazifistischen goldenen Freiheit der Menschen fiihr- 
ten. Die erstarkende Fiirstenmacht suchte -sich zugleich von 
den Fesseln der buddhistischen plebejischen Hierokratie, — wie 
sie in Ceylon und Birma und auch in nordindischen Staaten ent- 
wickelt war, wie wir sahen, — und von der Plutokratie des Biir- 
gertums der Stddte zu befreien. Sie zog das Biindnis mit der 
brahmanischen Intellektuellenschicht und die Kastengliederung 
dem altbuddhistischen Ménchtum und den Gilden vor und vollzog 
so die Parteinahme zuerst fiir den Mahayanismus, dann fiir das 
rein rituelle orthodoxe Brahmanentum. Durchweg ist es — wie 
die monumentalen Quellen zeigen — die Macht der Konige ge- 
wesen, welche die Restauration der Neu-Orthodoxie entschied 2). 
Die brahmanische Hierokratie hatte diesem ProzeB, der sich in 
klassischer Form anscheinend besonders in Bengalen unter der 
Sena-Dynastie vollzog, durch 4uBere und innere Neuorientierung 


+) Es findet sich, daB hinduistische Firsten sich rihmen, niemals getétet 
zu haben, »auBer im Kriege¢, also: in ihrem Beruf. Der orthodox-indische Dua- 
lismus ist dabei aber nicht der zwischen »politischere und »privater Ethike, son- 
dern nur ein Spezialfall der allgemeinen Spezialisation des Dharma je nach 
den Spharen des Handelns. 

*) Der Konfirmation eines Kénigssohns (Mahadagaputra) als Vischnu- 
Sekten-Mitglied wird aus AnlaB einer Stiftung gedacht. Ep. Ind. IV p. 96 f. 
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vorgearbeitet. Die Brahmanen waren ja, sahen wir, niemals 
verschwunden. Aber sie waren in die subalterne Lage ritueller 
Tempelpriester herabgedriickt, soweit sie nicht die buddhistische 
Monchsregel auf sich genommen hatten. Es sind immerhin, seit 
Agokas Zeit etwa 4 Jahrhunderte, in denen geradezu keine, 
und noch zwei weitere Jahrhunderte, bis gegen 300 nach Chr., 
in denen nur selten Stiftungen zugunsten ven Brahmanen 
inschriftlich vorkommen. Fiir die Brahmanen, als adlige Welt- 
priesterschaft, kam es vor allem darauf an, sich von dieser sub- 
alternen Lage gegeniiber der Ménchskongregation zu befreien, 
die immerhin auch im Mahayanismus bestehen blieb, so sehr er 
den brahmanischen Traditionen entgegengekommen war. Denn 
er war, vom brahmanischen Standpunkt angesehen, dennoch 
ein Fremdkérper im sozialen System des Hinduismus. 

Die Restauration bestand in der Ausrottung der Hetero 
doxien der Intellektuellen-Soteriologie einerseits, in der Stereo- 
typierung des Kastenritualismus, wie sie namentlich die Rechts- 
biicher der ersten Jahrhunderte unserer Zeitrechnung vollzogen, 
andererseits, schlieBlich und namentlich aber in der Propaganda 
der im altklassischen Indien, vor der Epoche der GroBkénigreiche, 
noch nicht in unseren Gesichtskreis tretenden Hindu-Sekten. 
Und zwar durch die gleichen Mittel, welchen die heterodoxen Ge- 
meinschaften ihre Erfolge verdankten: ein organisiertes Be- 
rufsménchtum 1), Diese Sekten sind es, mit denen wir uns hier 


1) Der erbitterte Kampf, dessen Hergang hier nicht zu schildern ist und 
iibrigens mit dem vorhandenen dokumentarischen Material auch nur héchst un- 
volistandig geschildert werden kénnte, hat in den Monumenten zahlreiche 
Spuren hinterlassen. Er wurde nicht nur zwischen Buddhisten, Jainisten und 
orthodoxen Sekten, sondern auch zwischen diesen und zwischen den einzelnen 
Brahmanenschulen gefihrt. Einige Beispiele mtissen genugen. 

Die Zerstérung von Jaina-Tempeln durch Civaiten, welche an seiner Stelle 
das Linga aufrichten, ist Ep. Ind. V p. 285 erwahnt. 

Kaufleute und Handler einer Stadt stiften (Ep. Ind. I, p. 269) ein Kloster 
fiir Civa-Asketen und Ep. Ind. I p. 338 wird die Griindung einer Schule mit 
Landausstattung fiir die Verbreitung der brahmanischen Weisheit erwahnt Der 
betreffende Brahmane ist »einzigartig in der Samkhya-Doktrine, ein »unabhangi- 
ger Denker in der Tantristike, »kennt die Vedens, ist bewandert in Mechanik, 
Kiinsten, Musik und Poetik und im Vaigeshika-System. Der groBe Revival 
des Civaismus unter der westlichen Chalukya-Dynastie wird ausfihrlich geschil- 
dert in Inschriften aus dem 12—13. Jahrhundert (Ep. Ind. V p. 213 ff.). Einem 
vom GroBvater her erblichen Civapriester, Samasvara, wird nachgesagt, da8 er 
Selbstbeherrschung, Meditation, unbewegliche Ekstase, Schweigen, Gebets- 
murmeln, tiefe Kontemplation verstehe, einen guten Charakter und tiefe De- 
votion fiir Paramesvara (Civa) habe. Wahrend die meisten Leute nur entweder 
Logik, oder Rhetorik, oder Dramatik, oder Poetik, oder Grammatik allein ver- 
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zu befassen haben. Auch ihr Aufschwung bedeutete eine Ab- 
wendung von den soteriologischen Interessen der alten, mit der 
Kschatriya-Zeit versunkenen Intellektuellenschichten und eine 
Pflege jener Religiositat, wie sie den plebejischen, das heiBt: ali- 
terarischen Schichten:addquat war, mit welchen das Brahmanen- 
tum nun, als Klienten zu rechnen hatte: den»Radschputen¢ schied 
ja vom alten Kschatrya sein Analphabetentum. 

Literarisch duBerte sich die brahmanische Restauration 
theoretisch in den Endredaktionen der Epen, praktisch aber, als 
Mission, in dem Aufkommen der Purana-Literatur. Die SchluB- 
redaktionen der Epen sind das Erzeugnis vornehmer brahmani- 
scher Redaktoren. Anders die Puranas. Es waren nicht mehr die 
alten gelehrten vornehmen Brahmanen-Geschlechter, welche diese 
Gattung komponierten. Alte Bardendichtungen, scheint es }), 
lieferten den Stoff. Er wurde von den Tempelpriestern und wan- 
dernden Ménchen, von denen bald zu reden sein wird, beschafft 
und ekliektisch zurechtgemacht und enthielt die Heilslehren der 
eigentlichen Sekten, wahrend die Epen, vor allem das Maha- 


stehen, beherrscht Samasvara sie alle. Er beherrscht das Nyaya-und das Samkhya- 
System. Es werden an der Klosterschule gelehrt: Nyaya, Vaiceshika, Mimamsa, 
Samkhya und — erstaunlicherweise —- auch Bauddha (buddhistische Philo- 
sophie), ebenso die Puranas. Also eine universelle »interkonfessionelle« Bil- 
dungsanstalt. Ebenda p. 227 werden aber Disputationen mit Feinden erwahnt, und 
es findet sich ein Stifter einer Civa-Sekte, von dem es heiBt, daB er »ein Untersee- 
feuer im Ozean des Buddhismus«, ein »Donnerschlag im Gebirge des Mimamsa« 
sei, daB er die groBen Baume der Lokayatas umgehauen, die groBe Schlange 
des Samkhya erschlagen, die Axt an die Wurzel der Baume der Advaita-(Ve- 
danta-)Philosophen gelegt, die Jainas vernichtet, dagegen die Nayagikas ge- 
-schitzt und sich als ein Vischnu in der Unterscheidung, ein Civa in der Klar- 
stellung der Dinge bewahrt habe. — Ebenda p. 255 wird eine heftige Disputation 
mit den Jaina erwahnt, auBerdem aber taucht der Griinder der Lingayat-Sekte 
Basava Ep. Ind. V p. 23 und a, a. O. p. 239 seine Sekte in heftiger Gegnerschaft 
gegen alle andern, besonders die Jaina, auf. 

Ep. Ind. IV p. 17 wird der vischnuitische Sektenstifter Ramanuja als der 
Vertreter der »echten Dravida-Lehre« genannt, »der den Trotz derer bricht, 
welche die Lehre von der Ilusion vertreten« (der Vedantisten). 

Von Fiirsten veranstaltete Religionsgesprache finden sich auch sonst in 
zahlreichen Inschriften. Ein wichtiges Mittel der Propaganda waren die “seit 
etwa dem 7. Jahrhundert in der siidindischen (Tamil-) Literatur in groBer Zahl 
auftretenden, zum Teil nach dem Urteil der Kenner hervorragend schénen hei- 
ligen Hymnen der Bhakti-Religiositat. Die heiligen Sanger und Lehrer, welche 
die Hofe besuchten, waren fast stets die Trager der Bekehrung. Mit der Ent- 
ziehung der kéniglichen Gunst brach namentlich der Buddhismus, aber auch 
der in der Gemeindeorganisation starkere Jainismus meist in kurzer Zeit, in 
Siidindien fast iberall seit etwa dem 9g. Jahrhundert, gerauschlos zusammen. 
Beide waren eben in der Wurzel Intellektuellensoteriologien. 

1) So Winternitz S. 448. 
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bharatha, noch eine Art von interkonfessioneller ethischer Para- 
digmatik sein wollten und als solche auch von allen groBen Sekten 
anerkannt geblieben sind. Sieht man zundchst von den eigent- 
lichen Sektengéttern und den spezifischen Heilsgiitern der 
Sektenreligiositat ab, so findet man schon in den Epen die 
Arten des offiziell rezipierten Zaubers und der animistischen 
Zige stark erweitert. Sympathischer und symbolischer Zauber, 
der an Fetischismus streift, Geister der heiligen Fliisse (vor allem 
des Ganges), Teiche und Berge, der ganz ungcheuer angeschwol- 
lene Wortformel- und Fingergestenzauber, nach Einfiihrung de: 
Schriftlichkeit der Tradition auch der Schriftzauber, stehen neben 
der alten Verehrung der vedischen Gétter, vermehrt um die ver- 
schiedensten vergdttlichten und als Geister aufgefaBten Ab- 
straktionen. Verehrung der Ahnen, der Priester und der Kuh 
stehen neben einander, wie Hopkins anschaulich gezeigt hat und 
wie die heutige Folklore es als fortbestehend feststellt. Dazu aber 
treten seit der Entwicklung des GroBkonigtums die charakteristi- 
schen patriarchalen Ziige, welche jede patrimonialbiirokratische 
Monarchie bei den Untertanen férdert. Der Konig ist schon 
in den jiingeren Bestandteilen des Epos eine Art irdischer Gott 
fir sein Volk, trotz aller ungeheuren Machtsteigerung der Brah- 
manen auch seinerseits etwas durchaus Anderes und wesentlich 
GroBeres als in den alten Brahmanenschriften. Die patriarchale 
Stellung der Eltern, nach deren Tode des Altesten Sohns, wird 
tiberaus stark betont. Zweifellos vor allem durch diese Lehren 
empfahl sich der Neu-Brahmanismus der Konigsgewalt als Stutze. 
Denn eben darin war der Buddhismus trctz allen Entgegen- 
kommens doch durchweg weniger patriarchal orientiert. Da8 
die patriarchale Gewalt trotzdem nicht chinesische Ztige an- 
nehmen konnte, dafiir war letztlich nur die, trotz allem auch beider 
Orthodoxie bestehen bleibende, Spaltung der héchsten Gewalt 
und vor allem die machtige Stellung der Asketen und Guruw’s, 
von welchen bald zu reden sein wird, verantwortlich. 

Vermehrt wurden auch die Heilsgiiter. Neben dem Hel- 
denhimmel Indras und dem hdheren universcllen Himmel 
Brahmas sowie endlich der Absorption in die Einheit mit dem 
Brahman steht im Epos auch noch der alte Volksglaube, daB die 
Seelen guter Menschen in Sterne verwandelt werden. Also ein 
buntes Durcheinander, dem nun die spezifisch sektiererischen hin- 
duistischen Ziige hinzutraten. Sie sind teils enthalten in den spa- 
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testen Einschiebungen in das Mahabharatha, durch welche die 
Brahmanen offenbar eine Art von Gleichgewicht und Ausgleich 
der Sekten herbeizufiihren strebten, teils und vor allem in den 
Puranas, welche reine Sektenkatechismen sind. 

Wie die lehrhaft umgearbeiteten Teile der Epen, welche 
in ihrer spatesten Redaktion schon durchaus auf dem Wege zu 
dieser Literaturgattung liegen, so sind auch die Puranas, vor 
allem das Bhagavata Purana, noch jetzt Gegenstand der Rezi- 
tation vor dem breiten Hindu-Publikum. Welches nun waren in- 
haltlich die neuen Elemente? Es sind einerseits zwei an sich alte, 
aber wenigstens innerhalb der offiziellen Intellektuellenlehre 
erst jetzt zu EinfluB8 gelangende und zwar persénliche!) Gétter: 
Vischnu und Civa*), andererseits einige neue Heilsgiiter 
und schlieBlich die Umgestaltungen der hierarchischen Organi- 
sation, welche die Sektenbewegung des mittelalterlichen und 
neuzeitlichen Hinduismus charakterisieren. Wir sprechen zu- 
nachst von den Heilsgiitern. 

Die alte vornehme Intellektuellensoteriologie hatte, wie wir 
sahen, alle orgiastisch-ekstatischen und gefiihlsmaBigen, ebenso 
die damit zusammenhangenden magischen Bestandteile des 
urwichsigen Volksglaubens abgelehnt und ignoriert. Sie bestanden 
als eine verachtete Unterschicht von Volksreligiositat unterhalb 
des brahmanischen Ritualismus und der Heilssuche auf dem 
Wege der brahmanischen Gnosis, gepflegt zweifellos, wie tiberall, 
von einer Schicht schamanenartiger Zauberer. Aber die Brah-- 
manen kennten sich im Interesse ihrer Machtstellung dem Ein- 
fluB dieser Magie und dem Bediirfnis ihrer Rationalisierung nicht 
dauernd ganz entzichen, wie sie ja schon im Atharva-Veda 
dem unklassischen Zauber Konzessionen gemacht hatten. In der 
Tantra-Magie hielt schlieBlich auch die Volksekstatik ihren 
Einzug in die brahmanische Literatur, innerhalb deren die Tantra- 
Schriften von manchen als der »fiinfte Veda« angesehen wurden. 
Dies deshalb, weil in Indicn wie im Occident die systematische 
Rationalisierung der magischen Kiinste, namentlich der Alchemie 
und der Nervenphysiologie zu ekstatischen Zwecken, zu den Vor- 


') Dies darf freilich nur mit Vorbehalt gesagt werden. Fir die Intellektuel- 
len blieb ganz tberwiegend entweder ein noch hinter diesen héchsten Géttern 
stehender unpers6nlicher géttlicherUrgrund bestehen, oder aber sie selbst wurden 
als halbunpersénliche Machte gedeutet. 

*) Da Buddhisten und Jainisten der alten Zeit nicht selten vischnuitische 
und ¢ivaitische Namen haben, so schlieBt Biihler wohl mit Recht auf das Alter 
der Kulte jener Gétter. 
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stufen rationaler empirischer Wissenschaft gehdrte: das hatte 
cinige hier nicht naher zu verfolgende Nebenwirkungen!). Die 
Tantra-Magie war ihrem urspriinglichen Wesen nach orgiastische 
Ekstase, hervorgeiufen durch gemeinsamen Genu8 der in. der 
spateren Terminologie, »heiliger Kreis« (puruabhishaka) genannten 
ofiinf Mukara«, der fiinf Dinge mit »M« als Anfangsbuchstaben: 
Madiya: Alkohol, Mamsa: Fleisch, Matsya:Fisch,Maithura: Sexual- 
verkehr, Mudra: heilige Fingergesten (vermutlich urspriinglich Pan- 
tomimen). Allen an Bedeutung voran stand die mit Alkohol verbun- 
dene Sexualorgie 2) und demndchst das blutige Opfer nebst an- 
schlieBendem Mahl. Ziel der Orgie war zweifellos ekstatische Selbst- 
vergottung zu magischen Zwecken. Der in den Gottbesitz Gelangte, 
der Bhairava oder Vira, hatte magische Krafte. Er wurde ver- 
einigt mit der weiblichen Schépfermacht, der Sakti, welche spater, 
unter den. Namen Lakschmi, Durga, Devi, Kali, Syana u. a. 
erscheinend, durch ein nacktes mit Fleisch und Wein gespeistes 
Weib (Bhairavi oder Nayika) reprasentiert wurde. In gleichviel 
wie gearteter Form sind. diese Kulte selbst sicher uralt. Wie 
tiberall, war. auch hier die Orgie als Form der Heilssuche bei den 
Unterschichten, insbesondere also den Dravidas, besonders 
lange erhalten geblieben, daher gerade in Siidindien, wo die 
brahmanische. Kastenordnung erst spat durchgeftihrt wurde. 
Wahrend des Jagannatha-Festes in Pari aBen dort bis an die 
Schwelle der Gegenwart noch alle Kasten zusammen. Niedere 
Kasten, wie die Parayans und die héher stehenden Vellalar in 
Siidindien hatten vielfach noch Eigentumsrecht an beriihmten 
Tempeln der alten orgiastisch verehrten Gottheiten und zahlreiche 
Reste aus der Zeit, wo auch die oberen Kasten diese verehrten, 
hatten sich erhalten. Es ist selbst der sehr energischen Sitten- 
polizei der Englander nur schwer gelungen, der Sexualorgie Herr 
zu werden und sie wenigstens aus der Oeffentlichkeit ganz zu 
verscheuchen. 

Das Symbol der alten Fruchtbarkeits-Geister, mit welchen 
die Sexualorgie als Homéopathie in Beziehung gesetzt wurde, 
war hier wie iiberall in der Welt der Phallos (lingam, eigentlich 
die Kombination des mannlichen und des weiblichen Geschlechts- 
teils). Es fehlt denn auch tiber ganz Indien hin in fast keinem 


~ 1) Ueber die wissenschaftlichen Wirkungen der Tantra-Literatur s. oben 
S. 166. 
2) »Weib und Wein sind das fiinffache Mukara und nehmen alle Sinden 


forte sagt ein Spruch der Orgiastiker. ¢ 
a1 
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Dorf. Die Veden verspotten den Kult als eine tible Sitte der 
Unterworfenen. Uns soll hier diese Orgiastik um ihrer selbst willen 
nicht weiter interessieren 1), Wichtig ist ftir uns nur ihre zweifel- 
los uralte und ununterbrochene Existenz, weil alle erheblicheren 
hinduistischen Sekten ohne Ausnahme in ihrer psychologischen 
Eigenart aus einer oft freilich weitgehenden Sublimierung dieser 
universell verbreiteten orgiastischen Heilssuche durch brahmani- 
sche oder auBerbrahmanische Mystagogen entstanden sind. In Siid- 
indien la8t sich der ProzeB dieser Verschmelzung noch in seinen 
Riickstinden erkennen, weil er nur unvollstandig gelungen ist. 
Ein Teil der Unterkasten und die zugewanderten Konigshand- 
werker widersetzten sich dort der Reglementierung durch die 
Brahmanen und so entstand das noch fortbestebende Schisma 
der Valan-gai (Dakshinacharas) und Idan-gai (Vamacharas), 
der Kasten »rechter« und »linker« Hand: die letzteren blieben bei 
ihren eigenen Priestern und ihrer alten Orgiastik, die ersteren 
fiigten sich der brahmanischen Ordnung *). Der Kult dieser als 
orthodox brahmanisch geltenden Kasten »rechter Hand« ist seines 
orgiastischen Charakters entkleidet, insbesondere also auch des 
blutigen Opfers; statt dessen wird Reis gespendet. 


1) Das MiBliche an den englischen Darstellungen ist, da8 die Autoren fast 
stets in der ublichen puritanischen priiden Entriistung uber diese »abominabot 
practicese perorieren, statt die Vorgange sachlich so darzustellen, da8 man ein 
Bild des Sinnes gewinnen kann. (Oder sie leugnen die Existenz einfach ab, wie 
z. B. die Cyclopaedia of India es in vielen ihrer Artikel tut und wie es ibrigens 
auch von gebildeten Hindus gern geschieht.) 

2) Die Kasten »linker Hand«e umfassen vor allem die friher erwahnten 
Panchsala (fiinf Gewerbe) der Konigshandwerker: Schmiede, Zimmerleute, Kup- 
ferschmiede, Steinmetzen, Goldschmiede, dann die Beri-Sethi, offenbar: alte 
Gildenkaufleute, ferner die Devangada:. Weber, Ganigar: Oelpresser, Gollur: 
Trager, Palayan (Pariah): friher Weber, jetzt Landwirte, Beda: Vogelsteller, 
und Madiga: Gerber und Schuster. 

Die brahmanischen Kasten »rechter Hand« umfassen auBer den aus Nord- 
indien zugewanderten Angehérigen der Banija (GroBhandler), Komati (Detail- 
listen), Gujarati (Bankiers aus Gujarat), Kumhar (Tépfer), Rangajeva (Farber 
und Kattundrucker), Naindu (Barbicre), Jotiphana (Oelpresser mit einem 
Ochsen) und den Okhalaya (einer Landwirtskaste) auch die niederen Kasten der 
Kurubar (Schafer), Agasa (Wascher), Besta (Fischer und Schirmtrager), Padma 
Sharagava (Weber), Upparava (Deichbauer), Chitragara (Maler) und die als 
ein Teil der Palayan-Kaste angesprochenen Wallia. Im letzten Fall geht der RiB 
also mitten durch die Kaste (Paria) hindurch. Ihn mit dem Buddhismus, 
(dem angeblich die Kasten linker Hand angehangen haben sollen) in Zusammen- 
hang zu bringen ist kein Grund. Die Kasten linker Hand haben einfach die Brah- 
manen als Priester (statt ihrer eigenen Schamanen) nicht akzeptiert und ihre alte 
Orgiastische Kultpraxis nicht oder jedenfalls nicht zur Zeit des Eintritts des 
Schisma aufgegeben (heut gilt sie als unterdriickt). 
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Die alten weiblichen Fruchtbarkeitsgeister wurden bei der. 
Verschmelzung zunachst zu Gattinnen brahmanischer Gottheiten 
erhoben. Als geeignete Gottergestalt bot sich dafiir der alte in den 
Veden aus bekannten Griinden weit zuriickgestellte Fruchtbar- 
keitsgott 1) Civa (der vedische Rudra) dar. Daneben stand auch 
Vischnu, als Sonnen- und Fruchtbarkeitsgott, zur Verfiigung. 
Die weiblichen Fruchtbarkeits-Damonen wurden einem der drei 
orthodoxen G6tter zugeordnet oder vielmehr: untergeordnet. 
So z. B. Lakschmi dem Vischnu, Parvati dem Civa, Sarasvati 
(als Patronin der schénen Kiinste und der Schrift) dem Brahma. 
Andere Géttinnen folgten nach. Die alten Sagen, die vielfach 
an hellenische Mythen erinnern und sicher Ausdeutungen der 
apotropaischen oder, umgekehrt, homdopathischen orgiastischen 
Ritualien waren, wurden rezipiert: massenhafte Gétter und vo1 
allem G6ttinnen, von denen die alte Literatur nichts weiB. tau- 
chen jetzt als »orthodox« auf. Der ProzeB durchzog ganz Indien 
und die Puranas sind die Statte, in welcher er literarisch zum 
Ausdruck kam. Philosophisch durchaus eklektisch, hatten sie 
lediglich die Aufgabe, die Sektenlehren kosmologisch zu unter- 
bauen und auszudeuten. Die treibenden Motive des Brahmanen- 
tums bei diesem Rezeptions- und AkkommodationsprozeB waren 
zum Teil wohl grob materielle: die massenhaften Pfriinden und 
Kasualien, welche winkten, wenn man sich dem Dienst dieser 
nun einmal unausrottbaren volkstiimlichen Gottheiten widmete. 
Daneben auch der Zwang der Konkurrenz gegen die machtigen 
Erlosungs-Konfessionen der Jaina und Buddhisten, welche nur 
durch Anpassung an die volkstiimlichen Traditionen aus dem 
Sattel gehoben werden konnten. Die formellen Methoden der 
Rezeption waren gegeben: der volkstiimliche Damon oder Gott 
wurde mit einem der dafiir geeigneten hinduistischen Gotter 
direkt identifiziert oder _ - wenn es sich um Tierkulte handelte 
als Inkarnation eines solchen behandelt. Fiir diese Zwecke kamen 
eben wesentlich die Fruchtbarkeitsgétter, Civa und Vischnu, in 
Betracht, welche ja selbst auf eine orgiastische Vergangenheit 
ihrer Kulte zuriickblickten. Der Kult aber wurde mdéglichst 
im Sinn des orthodoxen Vegetarismus, der Alkohol- und Sexual- 
Abstinenz temperiert. Wir gehen auf keinerle: Einzclheiten 

) Die Vereinigung des phallischen Fruchtbarkeitskults mit den Riten, 


welche der Beschwichtigung des urspriinglich vorwiegend als Krankheitsdamon 
auftretenden Rudra dienten, scheint schon vor dem Mahabaratha vollzogen 


zu sein, 
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dieses Anpassungsprozesses ein, welchen das Brahmanentum 
mit der Vclksreligiositat vornahm, lassen auch den noch immer 
verbreiteten Kult des Schlangengeistes und des Sonnengeistes ’) 
ganz beiseite und halten uns nur an die fiir uns wichtigen 
Erscheinungen. ‘ 

Die verschiedenen Formen der als unklassisch, aber dennoch 
orthodox brahmanisch rezipierten Verehrung weiblicher Frucht- 
barkeitsgottheiten pflegen als Sakta-Sekten bezeichnet, zu 
werden. Wichtige Teile der tantrischen_  magischen 
esoterischen Literatur, deren Bedeutung fiir den Buddhis- 
mus wir -kennen lernten, bildeten ihren literarischen Aus- 
druck. Ihren religionsphilcsophischen Ankntipfungspunkt such- 
ten diejenigen Brahmanen, welche die Tantrik rationalisierten 
und sich dabei zum Dienst der populiren Sakti-G6ttinnen her- 
beilieBen, inden Lehren der Samkhya-Philosophen von der Prakriti 
und des Vedanta von der Maya, die sie monistisch als Urmaterie 
oder dualistisch als weibliches Prinzip im Gegensatz zum 
mannlichen, durch Brahma als Weltschépfer reprasentierten, 
ausdeuteten. Diese Religionsphilosophie ist so durchaus sekun- 
daren Charakters, daB wir hier ganz von ihr absehen konnen, 
obwohl sie, wie wir sahen, auf die exakten Wissenschaften an- 
regend gewirkt hat. Die intellektualistische Spiritualisierung 
der Orgie fiihrte zur meditierenden Verehrung heiliger Kreise (statt 
des weiblichen Sexualorgans.) Der biirgerliche Sakta-Kult ging 
oft dazu iiber. daB die Anbetung eines nackten Weibes als Ver- 
treterin der Géttin Kultakt wurde. Mit der im Volkskult daran an- 
kniipfenden Alkohol- und Sexualorgie verband sich oft das spezi- 
fisch saktische Blutopfer, dic puja —urspriinglich und bis an die 
Schwelle der Neuzeit: ein Menschenopfer — und eine Fleisch- 
orgie. Solche ganzlich von jeder Rationalisierung der Lebens- 
fihrung ablicgenden Kulte hatten namentlich im éstlichen Nerd- 
indien (Bihar und Bengalen) Anhang auch unter dem Mittelstand: 
so war die Kayasth-(Schreiber-) Kaste bis vor nicht langer 
Zeit zum erheblichen Teil tantristisch. Die vornehmeren Schich- 
ten des Brahmanentums blicben dieser Akkommodation stets 
fern, obwohl auch sie mit den volkstiimlichen Kulten Beziehungen 
suchen muBten. Es finden sich die verschicdensten Stadien von 


‘) Im_ brahmanischen Ritual war die Anrufung der Sonne (Surya im 
Rigveda) enthalten. Exclusive Sonnenverehrer (Saura) entstanden wohl erst 
unter dem Einflu@ eingewanderter Mithra-Priester etwa scit Beginn unserer Aera. 
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der kryptoerotischen Sublimierung bis zur asketischen Umkeh- 
rung der Sexualorgiastik. 

_ Es gelang den Brahmanen tatsdchlich und vor aHem, die alte 
Phallos- (Lingam- oder Linga-) Verehrung ihres alkohol- und 
sexualorgiastischen Charakters zu entkleiden und in einen rein 
ritualistischen Tempelkult zu verwandeln, der —- wie schon be- 
merkt — zu den verbreitetsten Indiens gehérte). Dieser als 
orthodox anerkannte Kult empfahl sich nun den Massen durch 
seine nicht zu unterbietende Billigkeit: Wasser und Blumen 
genigen fiir die normalen Zeremcnien. Die brahmanische Theorie 
hat den Geist, welcher das Linga als Fetisch bewohnte oder — 
nach der sublimierten Auffassung — dessen Symbol dieses war, 
durchweg mit Civa identifiziert. Vielleicht schon im Mahabha- 
rata wurde diese Rezeption vollzogen: in charakteristischem Gegen- 
satz zu der alten Sexualorgiastik freut es dort den groBen Gott, 
wenn das lingam keusch bleibt 2). Die Tantra-Literatur be- 
stand umgekehrt, ihrem orgiastischen Ursprung entsprechend, 
zum erheblichen Teil aus Dialogen Civas mit seiner Braut. Civa 
wurde unter der Wirkung vonKompromissen beider Strémungen der 
eigentlich »orthodoxe« Gott des mittelalterlichen Brahmanentums. 
Der Civaismus in diesem ganz allgemeinen Sinn umspannt also die 
groBten Gegensatze und ist in keinem Sinn etwas Einheitliches. 

Als der erste groBe Polemiker gegen die buddhistische He- 
terodoxie wird der Brahmane- und Mimamsa-Lehrer Kumarila 
Bhatta, genannt Bhattacharya, im 7 Jahrh. unserer Zeitrechnung 
erwahnt. Der erste groB angelegte und dauernd wirksam geblie- 
bene Versuch aber, die Renaissance des Brahmanentums im Sinn 
einer Verbindung der alten philosophischen Tradition der Intel- 
lektuellensoteriologie mit den Propaganda-Bediirfnissen zu ver- 
kniipfen, ging von dem (wahrscheinlich) malabarischen Halb- 
blut-Brahmanen und gelehrten Kommentator der klassischen 
Vedanta-Schriften Sankara, genannt Sankaracharya °) aus, der 
im 8. oder 9. Jahrhundert lebte und angceblich in dem jugendlichen 
Alter von 32 Jahren (in Wahrheit erst: 32 Jahre nach Beginn seiner 
Reformtatigkeit) starb. Er zuerst scheint in die cigentlich damit 

1) Es dirften noch jetzt mindestens 80 Millionen Hindu nur Lingam-Ver- 
ehrer sein. 

2) Mazumdar (J. R. A. S. 1907 S. 337), nimmt gegen Rhys Davids aller- 
dings an, daB alle Stellen des Mahabaratha, welche den Kult erwahnen, Inter- 
polationen seien. 

3) Ueber ihn s. Kashinath Trimbuk Telang im Ind. Antiq. Vol. V5 
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unvereinbare Vedanta-Lehre den persénlichen héchsten — und 
im Grunde: einzigen — Gott Brahma-Para-Brahma systematisch 
wieder eingefiihrt zu haben. Alle anderen géttlichen Wesen sind 
Erscheinungsformen Brahmas, er selbst freilich, obwohl Regent 
der Welt, nicht ihr letzter Urgrund, der -— im hinduistischen 
System unvermeidlich — tiberpersonlich und unerforschlich blei- 
ben mufte. In jeder hinduistischen Hagiologie steht Sankara 
an der Spitze, alle orthodox civaitischen Sekten betrachten ihn 
als Lehrer. manche als cine Inkarnation Civas Die vornehmstc 
Brahmanenschule Indiens, die Smarta (von Smriti, Tradition), 
besonders im Siiden mit der hochberithmten Klosterschule in 
Shringeri, im Norden vornehmlich mit der Klosterschule in San- 
keshwar als Mittelpunkt seBhaft, halt sich am strengsten an 
seine Lehre. Seit seinem Wirken hat jede neue brahmanische 
Reformbewegung einen persdnlichen Gott als Weltregenten an- 
erkennen miissen, und die synkretistische Orthodoxie hat dann 
Brahma mit den beiden Volksgéttern Civa und Vischnu zur 
klassischen Hindu-Trias vereinigt. Brahma selbst bheb freilich, 
‘seinem Ursprung aus den Konstruktionen der Philosophenschulen 
entsprechend, cine wesentlich theorctische Figur und den beiden 
andern Gottheiten der Sache nach geradezu subordiniert. Kult 
wird ihm selbst nur in einem einzigen Tempel von vornehmen 
Brahmanen gewidmet; im iibrigen tritt er ganz hinter Civa und 
Vischnu zuriick, welche dem orthodoxen Synkretismus als seine 
krscheinungsform gelten, wahrend die lebendige Sektenreli- 
giositat umgekehrt entweder Civa oder Vischnu als den héchsten 
und eigentlichen, im Grunde den einzigen Gott betrachtet. Die 
eigentlich klassische neubrahmanische Soteriologie geht fast 
durchweg auf den Namen Civa’s. Wichtiger aber als Sankara- 
charya’s naturgema8 cklektische Lehre war scine praktische 
Wirksamkeit: im wesentlichen eine Klosterreform groBen Stils. 
die mit bewuBter Absichtlichkeit zum Kampf gegen die hetero- 
doxen. buddhistischen und jainistischen, Ménchsorden geschaffen 
wurde. Der von der offiziellen Tradition in 10 Schulen geteilte 
Monchsorden, den er ins Leben rief, fiihrt seinen Namen: »Dandi«. 
vom Wanderstabe. Nach der strengen Observanz sollte nur ein 
familicnloser (eltern-, weib- und kinderloser) Brahmane in den 
Orden aufgenommen werden diirfen. Den Bettelménch schciden 
daher die Puranas vom alten klassischen Waldeinsiedler (Vana- 
prastha und Asrama). Er hatte das Dharma. in der Wanderzeit 
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nicht tber eine Nacht in einem Dorf zu sein 1): »Atit«, der »un- 
erwartete Gast«, ist ein alter Name fiir den Wandermoénch. Die 
Regeln fiir die ethische Lebensfithrung kniipften durchaus an 
die tiberlieferten Vorschriften der brahmanischen Soteriologie an: 
wache »Selbstbeherrschung«, also Beherrschung von Wort, K6r- 
per und Secle im Handeln und Denken ist die Grundlage hier wie 
dort. Neu war -~ wie bei den Jesuiten im Occident — der spezi- 
fisch auf Mission und Seelsorge abgestellte Zweck. Zu diesem Be- 
huf wurde das Verbot der Annahme von Geld — wohl nach bud- 
dhistischem Vorbild —- eingescharft, gleichzeitig aber fiir jedes der 
4+ groBen Kléster, die Sankara personlich stiftete, ein »Novizen 
(Bramacharin-)Orden gegriindet, dessen Mitglieder nicht selb- 
standig betteln, sondern nur als »dienende Briider« die Dandi 
begleiten sollten und eventuell auch Geld fiir sie in Empfang 
nehmen durften: die in anderer Form auch bei europadischen 
Bettelorden vorkommende Art der formalistischen Umgehung des 
undurchfthrbaren Verbots. Nach zwélfjahriger Monchszeit k6n- 
nen die Dandi und Sanyasi zur Wiirde von »Para Hamsae be- 
fordert werden, welche klostersdssig sind, vorwiegend Literaten- 
Obliegenheiten haben und an deren Spitze ein »Swami« genannter 
Superior steht. Der Monch erlebt durch die rituelle Aufnahme 
in den Orden eine Wiedergeburt, und zwar als irdischer Gott. 
Nur die dergestalt vergotteten Vollménche waren urspriinglich als 
Gurus der Laien zugelassen. Die Gewalt der Ménche iiber diese 
war von jeher sehr bedeutend, namentlich diejenige der Kloster- 
superioren. Der Superior des Klosters in Shringeri, der mach- 
tigste, konnte bis in die Gegenwart durch Exkommunikation in 
ganz Siidindien jeden Civaiten aus der Gemeinschaft der Glau- 
bigen ausschlieBen. Jeder Monch und auch jeder korrekte Laie, 
der einer Sekte angehdort, hatte seinen Guru. Dessen Sitz war 
fiir ihn selbst, sozusagen, sein geistiger Wohnsitz. Nur nach dem 
Sitz dieses Guru und weiterhin nach dessen spiritueller Deszen- 
denz von anderen Gurus kann die Sektenzugehérigkeit ein- 
deutig identifiziert werden, bei den korrekten Sankariten also 
durch die Frage nach ihrer »tirtha« (Pilgerstatte, — wie etwa 
Mekka fiir die Islamiten, —- in diesem Fall der Sitz des Klosters 
oder des Gurus), ebenso bei anderen, z. B. bei den spateren 
chaitanitischen Sektenangehorigen durch die Frage nach dem 
Sripat (dem Sitz des »Sri«, des Guru, den der Einzelne verehrt) 


1) So: Vischnu Purana ITI, gf. 
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Der literarisch gebildete Wanderménch sollte nach Sankaras 
Absicht durch Religionsgesprache die Gegner vernichten, und 
der klostersdssige- als Guru die Seelsorge der Glaubigen tiber- 
nehmen. Dabei aber sollten beide in der Hand der geistlichen 
Leiter der von Sankaracharya gestifteten Schule bleiben. Die 
auBere Organisation der Kléster und des Tempeldienstes fand in 
der Zeit der einheimischen Herrscher teils durch kénigliche Stif- 
tungen 1), oft aber auch so statt, daB der Fiirst die formelle 
freiwillige und private Stiftung bestatigte und mit bestimmten 
Zwangsrechten ausstattete, welche ihre 4uBere Existenz und ihr 
Monopol sicherstellten *). Es findet sich aber in den monumenta- 
len Quellen schon vor unserer Zeitrechnung, fiir Tempel wenig- 
stens, die heute in Indien wie in China tibliche Grindung durch 
Subskription *) und Schaffung eines Treuhander - Komitees 
(goshti), welches die Verwaltung fiihrt und sich meist selbst er- 
ganzt. Die geistliche Leitung, in Klostern meist und zuweilen 
in Tempeln auch die Wirtschaftsfiihrung, lag in den Handen 
des vom geistlichen Stifter angestellten Superiors 4). Die Schulen 
Sankaracharyas scheinen dauernd, um der Geschlossenheit 
des Ménchtums willen, auf das Zélibat der Gurus den starksten 
Nachdruck gelegt zu haben. Die als klassisch geltenden 3 von den 
ersten 10 Ménchsschulen haben an dem Grundsatz, daB der Seel- 
sorger ehelos sein miisse, festgehalten. Dies ist indessen bei den 
iibrigen nicht mehr die Regel. Die sankaritischen, rituell geweihten 
Grihasthas sind heute Gurus von Laien wie friiher die Kloster- 

1) Dies war die durch eine Unzahl inschriftlicher Dokumente belegte 
Regel bei allen Kléstern und Hochschulen. 

*) Beispiel (fir einen Tempel:) die im Ind. Antiq. (XX, 1891, p. 289) abge- 
druckte Inschrift (aus dem 8. Jahrhundert etwa), worin ein (vischnnitischer) 
Tamil-K6nig ein »Abkommens« mit den »Patronens (Stiftern) eines Tempels be- 
statigt und dabei verfiigt, daB bei Strafe der Vermégenskonfiskation jeder Stifter 
dem Gottesdienst beizuwohnen hat und keinem anderen Gottesdienst beiwohnen 


darf: also eine Zwangseinpfarrung. Bei Strafe miissen ordnungsmaBig gebildete 
Priester zugezogen werden. 

8) Aeltestes Beispiel (fiir einen buddhistischen Tempel): in der Inschrift 
Ep. Ind. II p. 87f. aus etwa dem 3. Jahrh. vor Chr.: es wird ein Komitee 
(Bodhagothi) fir die Buddha-Kult-Verwaltung geschaffen. — Fiir einen hindui- 
stischen Tempel aus dem g. Jahrhundert nach Chr.: Ep. Ind. I p. 184: Pferde- 
handler aus verschiedenen Gegenden tun sich zusammen und _ erlegen sich eine 
Umlage auf, deren Ertrag nach Quoten unter verschiedene Hciligtiimer 
verteilt werden soll. Die Verwaltung fihrt ein panchayat von goshthikas, die 
aus angesehenen Einwohnern gewahlt werden und dessen Vorsteher (desi) die 
Vertretung nach auBen in der Hand hat. 

*) So in der ¢ivaitischen Inschrift eines Kanauj-K6nigs aus dem ro. Jahr- 
hundert Ep. Ind. III, p. 263. 
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ménche, und nur darin ist der Unterschied praktisch geblieben, 
daB sie niemals als purohita (Hauskaplan) oder iiberhaupt als 
Priester fungieren, selbst ihre eigenen purochitas und Brahmanen 
auBerhalb des Ordens wahlen. Vegetarismus und Alkoholabsti- 
nenz herrscht in korrekt sankaritischen Kreisen. Ebenso vedische 
(Sanskrit-) Bildung und der Grundsatz, nur wiedergeborene 
Kasten in die Sekten aufzunehmen, nur Brahmanen in den Orden. 
Dies blieb freilich nicht durchweg erhalten. Gerade die heute 
als »Sanyasi« -bezeichneten Ménche sind oft illiterat, gestatten 
auch Mitgliedern nicht wiedergeborener Kasten den Eintritt, 
nehmen Geld und treiben eine empirische (iibrigens nicht unwirk- 
same) Therapeutik, die sie als Geheimlehre fortpflanzen. 

Jeder Brahmane hoher Kaste hat heut einen lingam-Fetisch 
im Hause. Aber es ist dem civaitischen Revival aus eigner Kraft 
die Durchdringung der Bevélkerung mit seiner orthodoxen Heils- 
lehre und die Ausrottung der Heterodoxien nirgends gelungen. 
Fiir das 12. Jahrhundert nimmt Nagendra Nath Vasu 3) fiir 
Bengalen eine Schichtung der Religionen an die etwa so aussah, 
daB neben den 800 eingewanderten orthodoxen Brahmanen- 
familien die Hinayana-Schule westlich des Ganges herrschte, 
im tibrigen der Mahayanismus in den oberen Kreisen der Ménche 
und Laien, Yogismus und einige buddhistische und hagiolatrische 
Sekten in den Mittelklassen, die rein buddhistische Ritualistik 
und Hagiolatrie in den untersten Schichten, der Tantrismus 
aber in allen Klassen verbreitet war. Erst die Eingrifte der Konige, 
namentlich Vellala Senas, haben hier die brahmanische Ortho- 
doxie zur Herrschaft gebracht. 

Mit dem Spatbuddhismus teilte der Civaismus die Figen- 
tiimlichkeit, die obersten Intellektuellenschichten einerseits, die 
Unterschicht andererseits anzuziehen. Denn wie der Buddhis- 
mus neben der Erlésungslehre der Intellektuellen den Tantris- 
mus und Mantrismus als héchst bequeme Ritualistik fiir die Masse 
rezipiert hatte, so der Civa-Kult, neben der altklassischen 
brahmanischen Tradition, die er auf dem Wege iiber das Epos 
aufnahm, die phallische und apotropadische Ekstatik und Magie. 
Der Civaismus entwickelte daraus eine cigene schulmaSige As- 
kese (Charya), welche namentlich in der im Mahabaratha er- 
wahnten Pasupata-Schule einen dem Ursprung entsprechend, 
hochgradig irrationalen Charakter annahm: des Irrereden und 


4) Modern Buddhism, 
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andre paranoide Zustinde galten als héchste Heilszustandlich- 
keiten, welche sowohl die Zerstérung des Leidens wie magische 
Wunderkrafte verbiirgten '). 

Namentlich die aus der Epik allgemein bekannte Kasteiungs- 
Askese hat der Civaismus zu einer Massenerscheinung gemacht, 
indem seine Sekten sie vielfach auch fiir die Laien durchfuhrte. 
Mitte April jedes Jahres melden sich massenhaft die korrekten 
civaitischen Laien niederer’ Kaste bei ihrem Guru und unter- 
ziehen sich eine Woche lang den heiligen Uebungen der aller- 
verschiedensten Art, an denen hier nur interessiert: daB sie durch- 
weg — im Gegensatz zur Yoga-Kontemplation — vollig irratio- 
naler Art sind, oft rein nervése Virtuosenleistungen darstellen. 
Neben den meist schreckhaften Geistern und dem furchit- 
baren Gott selbst, der als gewaltiger Virtuose der Magie sowohl 
wie als diirstend nach Opferblut vorgestellt wird, spielte kultisch 
der allmahlich vom Ursprung des Symbols sich ganzlich loslésende 
phallische lingam-Fetisch die Hauptrolle bei den Massen. 

Die vornehme Smarta-Schule rechnet sich als die Fortsetzerin 
der alten Tradition, weil sie das vedantistische Heilsziel: Selbst- 
vernichtung durch Vereinigung mit dem Géttlichen, und den vedan- 
tistischen Heilsweg: Kontemplation und Gnosis, am reinsten fest- 
gehalten hat. Die althinduistische Lehre von den drei Gunas: 
satva, rajas, tamas, lebt bei ihnen weiter. Ebenso die Unper- 
sonlichkeit des géttlichen Geistes, der in den drei Formen: Sein, 
Wissen, Seligkeit lebt, im tibrigen unpradizierbar ist, wenn er 
will, sich — innerhalb der Maya-Welt der kosmischen I}lusionen 
— als persénlicher Gott manifestiert und als individueller Geist 
»bewuBt« (Viraj) werden kann. Der »wache« Geisteszustand des 
individuell Seelischen ist der Tiefstand der Géttlichkeit, traumlose 
Entriicktheit die hédchste, weil dem Heilsziel niachste. 

Mit dieser Lehre hat der populare lingam-Kult natiirlich kaum 
die geringste Beziehung. Fiir den einfachen Lingam-Verehrer 
war uberhaupt nicht Civa, sondern der lingam-Fetisch und allen- 
falls die alte, mannliche oder meist weibliche, stark animistisch 
aufgefaBte Lokalgottheit, die inn bewohnte, das Objekt des Kults. 
Dabei liefen die alten, dem Civakult und namentlich dem al- 
ten Sakti-Kult der als seine Gattin angesehene Gottin Durga ur- 
spriinglich eigenen, Fleischorgien und blutigen Opfer als eine 


1) Dazu, wie iberhaupt zu vielen vorstehenden Bemerkungen vgl. R. G. 
Bhandakar, Vaishnavism, Saivism and minor religious systems in Bihlers 
Grundri® StraBburg ror3, 
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unklassische Art von Volkskulten weiter. Sexual- und Blutorgie 
wurden zuweilen in sadistischer Art miteinander verschmolzen. 
Daneben stand nun die individuelle givaitische Heilssuche schein- 
bar beziehungslos. Denn sie war besonders oft in sehr starkemMaBe 
asketischen Charakters im Sinne héchst virtuosenhafter Kastei- 
ung. Civa selbst erscheint in der Literatur als starker Asket und 
bei der Rezeption der volkstiimJichen Heilssuche durch die Brah- 
manen sind gerade die schroffsten und fiir uns abstoBendsten 
Formen der Ménchsaskese als civaitisch rezipiert worden, zweifel- 
los weil das alte Prestige des durch Kasteiung zu erlangenden 
Charisma als Mittel der Konkurrenz gegen die Heterodoxie ge- 
schatzt wurde. Ein Umschlag von extremer und pathologischer 
Kasteiung zu pathologischer Orgie war aber im popularen Civaismus 
offenbar seit alters in teilweise furchtbarer Form heimisch, 
und auch das Menschenopfer hat bis in die neueste Zeit nicht ganz 
gefehlt!). Gemeinsam war schlieBlich aller eigentlich ¢givaitischen 
Religiositat im allgemeinen eine gewisse Kalte der Temperierung 
in der Gefiihlsbeziechung zum Gott. Civa war kein Gott der Liebe 
und Gnade, und seine Verehrung nahm daher entweder ri- 
tualistische oder asketische oder kontemplative Formen an, 
soweit sie nicht Bestandteile aus der heterodexen Orgiastik bei- 
behielt. Gerade jene Qualitaten hatten ja diesen Gott der kiihlen 
Gedanklichkeit der brahmanischen Jntellektuellen - Soteriologie 
besonders akzeptabel gemacht. Fiir sie hatte die theoretische 
Schwierigkeit ja nur darin bestanden, daB er eben ein persénlicher 
Gott war und mit den Attributen eines solchen ausgeriistet werden 
mvBte. Dafiir hatte Sankaracharya das Bindeglied geschaffen. 

Praktisch schwierig freilich blieb die Einfiigung des ganz 
unklassischen Lingam-Kultes in das klassische Ritual, welches 
davon nichts wuBte. Das gréBte cgivaitische Fest, am 27. Februar, 
ist noch jetzt reine Anbetung des an diesem Tag in Milch gebadeten 
und dekorierten lingam. Der ganze »Geist« dieses Kultes stand 
aber so im Widerspruch mit den Traditionen der Intellektuellen- 


1) Zu den Civaiten gehérten daher (soweit sie Hindu waren) auch jene Rauber- 
sekten, welche der Kali, einer der Géittinnen Civa’s, auBer Anteilen an der Beute 
auch Menschenopfer darbrachten. Darunter gab es solche, welche — wie die 
Thugs — das BlutvergieBen aus rituellen Grinden verwarfen und daher die 
Opfer stets erdrosselten (Hopkins a. a. O. p. 493 Anm. 1, p. 494 Anm.1 nach Be- 
richten britischer Offiziere aus den 30er Jahren. Ueber die sadistischen Durga- 
Orgien s. das. p. 491 Anm. 2 und p. 492 Anm. 2). Die haufige Art der 
Darstellung Civas und der ¢givaitischen Géttinnen: eine Mischung von Obszonitat 
und wilder Blutgier in Ausdruck, hangt mit dieser Art der Orgiastik zusammen. 
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Soteriologie und auch mit dem klassischen vedischen Ritual, daB 
die Gefahr eines Bruchs hier stets bestand, der dann auch jene 
Zwiespiltigkeit orgiastischer und asketischer Orientiertheit, wie 
sie der Civaismus umschloB, zutage treten lassen muBte. Er 
erfolgte im groBen MaBstabe vor allem in der Haresie Ba- 
savas, des Griinders der Lingayat-Sekte, der, nach allgemeiner 
Ansicht, bigottesten aller hinduistischen religidsen Gemein- 
schaften. Der Stifter, ein stidwestindischer ¢ivaitischer Brah- 
mane (12. Jahrhundert), geriet mit der Hicrarchie in’ Konflikt, 
weil er das vedische Ritual bei Anlegung der heiligen Schnur, 
welches Sonnenanbetung einschloB, als ketzerisch ablehnen zu 
miissen glaubte und wurde dann Hofbiahmane und Premier- 
minister eines kanaresischen Ké6nigs. Seine Anhangerschaft 
war und blieb im kanaresischen Gebiet am starksten, ver- 
breitete sich aber weit iiber Siidindien. Die Ablehnung des 
vedischen Rituals hatte bei Basava Lossage von den Brahma- 
nen und Sprengung der Kastenordnung zur Folge. Die religidse 
Gleichwertigkeit aller Menschen, auch der Frauen, wurde gepre- 
digt. Die rationalen, antiorgiastischen, Ztige des Civaismus er- 
starkten. Teile der Sekte galten friiher auch in sexueller Hinsicht 
fiir »puritanisch«. Doch scheint dies nicht streng féstgehalten 
worden zu sein. Um so strenger waren undsind sie in anderen 
rituellen Hinsichten. Sie lehnten nicht nur den Fleischgenul 
ab, sondern weigerten und weigern sich noch in irgendeiner 
Art arn Fleisch- und Viehhandel oder an der Viehproduktion 
teilzunehmen oder Kriegsdienste zu tun. Sie verwarfen nicht nur 
dic Tantras, sondern gehérten, wenigstens in ihren Anfangen, 
zu den wenigen Sekten, welche die Samsara-Lehre bezweifelten. 
Die Heilssuche der Intellektuellen bestand in Meditation iiber 
das in der Theorie zum Symbol der verschiedenen iiberna- 
tiirlichen Potenzen Civas spiritualisierte lingam bis zu vollkom- 
mener Weltindifferenz, dem héchsten Stande der Gnade (pra- 
sada). Die volkstiimliche Soteriologie1) aber war rein magi- 
scher und sakramentaler Art. Der Guru vollzog an dem Eintreten- 
den je nach der Stufe der Vervollkommnung die acht (ashtavarna-) 
Sakramente, welche allein die Rechte des Vollmitglieds gaben. 
Sie waren in der Doktrin strikt »monotheistisch«, anerkannten 
nur Civa und verwarfen das brahmanisch-hinduistische Pantheon 


1) Das Basava Purana, die Grundschrift dafiir, ist m. W. nicht iibersetzt. 
Leider war mir auch die sonstige Spezialliteratur iiber die Sekte nicht zuganglich, 
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und die Trias der héchsten Gétter. Aber sie verehrten Civa 
wesentlich in magisch-ritueller Form. Sie trugen das lingam 
als Amulett (Jangama-lingam): der Verlust dieses Objekts galt 
als schwerstes heilsgefahrdendes Ungliick. Neben der Verehrung 
dieses Amuletts und des Tempel-Phallos (des Sthavara lingam, 
d.h. standfesten, nicht tragbaren, lingam) kannten sic die An- 
dacht zu heiligen Worten und Silben (Om). Ihre Priesterschaft, 
die Jangama, waren teils wandernde und Kléstern zugeteilte 
Asketen, teils Lingam-Tempelpriester; die letzteren gehdrten 
zuweilen zum »establishment« von Lingayat-Dérfern 1). Im 
iibrigen fungierten sie als Gurus der Laien. Die Obedienz gegen 
den Guru war bei den Lingayat sehr streng, wohl am strengsten 
von allen indischen Sekten, namentlich bei den rituell und ethisch, 
auch sexualethisch und in der Alkoholabstinenz strengsten Ob- 
servanten, den Visesha Bhakta. Zu dem auch sonst iblichen 
Trinken des FuBwaschwassers und dhnlichen hagiolatrischen 
Praktiken trat hier hinzu, daB selbst die G6tterbilder vor dem 
Guru geneigt wurden, um seine Gdtteriiberlegenheit zu symboli- 
sieren. Diese haben auch an der alten Kastenlosigkeit am streng- 
sten festgehaiten. Dagegen wurde schon friither erwahnt, da8 im 
ibrigen die Lingayat dem allgemeinen Schicksal der Sekten: 
durch die Gewalt der Umstande in die Kastenordnung wieder 
hineingedringt zu werden, nicht entgangen sind. Zuerst ent- 
wickelte sich die Aristokratie der Sippen der Altgliubigen gegen- 
iiber den spater Konvertierten. Nur jenen blieben die 8 Sakra- 
mente voll zuginglich. Dann begann die standische Differen- 
zierung nach dem Beruf, der ja auch bei den Lingayat rituell 
in verschiedenem Grade unbedenklich war. SchlieBlich, sahen 
wir, gliederten sich die Sekten einfach nach den traditionellen 
Kasten ?). Namentlich die Samanya, die »gewohnlichen«Lingayat 
(im Gegensatz zu den pietistischen Observanten) haben sich in 
dieser Hinsicht leicht akkommodiert. Alles in allem hat der 
raticnalistische Zug, der sich in dem Purismus der Sekte 
duBert, die massive Hagiolatrie und traditionalistische Ritua- 


4) Der Gegensatz der Sekte gegen die Brahmanen war so schroff, da8 
eine Dorfschaft das Graben eines Dorfbrunnens ablehnte, weil dadurch ein Brah- 
mane veranlaGt werden kénnte, dort Wohnung zu nehmen (da er dadurch rituell 
reines Wasser zur Verfiigung gehabt hatte). 

2) Die Oberkaste nennt sich Vira-Saiva-Brahmana. Die Priester und Hand- 
ler (aus der Baniya-Kaste) bilden den ersten Stand, Handwerker und Oelpresser 
folgen, schlieBlich die unreinen Kasten. Konnubium awischen den Kasten besteht 
langst nicht mehr, vielmehr sind die Unterkasten endogam. 
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listik ihrer vorwiegend bauerlichen Anhangerschaft nicht brechen 
kénnen. — 

Einen vom genuinen Civaismus — trotz aller gegenseitigen 
Beeinflussungen und Ueberginge — merklich verschiedenen 
Typus zeigt die zweite groBe Religiositat (oder Gruppe von sol- 
chen) der hinduistischen Renaissance: der Vischnuismus. 
Der orthodcxe brahmanische Civaismus kastrierte die Orgiastik 
ritualistisch zum lingam-Kult, iibernahm daneben die alte klassi- 
sche Vedanta-Soteriologie unter Einfiigung des personlichen Welt- 
regenten in das System und fand so in seinen innerlich héchst 
heterogenen verschiedenen Formen Anhanger einerseits unter 
dem vornehmen Brahmanentum als Neu-Orthodoxie, anderer- 
seits unter den Massen der Bauern als dérflicher Tempelkult. 
In Wahrheit freilich blieben die von der Orthodoxie nicht aner- 
kannten Blut-, Alkohol- und Sexualorgien die Domane des im 
wirklichen Volkskult lebenden Civa. Der Vischnuismus da- 
gegen temperierte die Orgiastik zur briinstigen Andacht und zwar 
vornehmiich in der Form der Heilandsminne. Die blutigen Opfer 
des alten Civaismus und die radikale Kasteiungs-Virtuositat 
waren ihm fremd, denn Vischnu war als alter Sonnengott eine 
Vegetationsgottheit mit unblutigem Kult, dagegen mit sexueller 
(Fruchtbarkeits-)Orgiastik. Durch die bei Sonnenkulten stets 
naheliegende Verbindung mit inkarnierten Erlésergestalten wurde 
er die Form spezifischer Heilan ds religiositat, welche Indien 
hervorgebracht hat und fand demgemaB, wie es scheint, seinen 
Boden vornehmlich in den mittleren, biirgerlichen, Schichten 
der indischen Gesellschaft. Jener Umschwung zur Innigkeit 
und zum Genrehaften, den man in der italienischen Plastik etwa 
zwischen Pisano Vater und Sohn beobachten kann und der mit 
der Expansion des Bettelménchtums Hand in Hand geht, kann 
damit am ehesten verglichen werden, auBerdem natiirlich die 
gefiihlsmaBig ahnlichen Erscheinungen in der Gegenreformation 
und im Pietismus. In Indien war vor allem der Krischnakult der 
Boden, auf welchem diese Entwicklung sich vcllzog. Der Visch- 
nuismus wurde die Religion der »Avatars«, der zur Erde nieder- 
steigenden Inkarnationen des héchsten Gottes. Krischna war 
nicht die einzige: 10, dann 20, dann 22, dann immer mehr, wurden 
erfunden, Aber ebenbiirtig neben Krischna trat nur eine zweite 
wichtige und héchst populaére Inkarnation Vischnus: Rama, ein 
— vielleicht historischer — siegreicher Konig, der Held des zweiten 
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groBen indischen Epos, des Ramayana. Er wird gelegentlich als 
Bruder Krischnas bezeichnet, gelegentlich (im Mahabaratha) 
sogar als eine von dessen Erscheinungsformen und war in drei 
verschiedenen Figuren, die alle als Inkarnationen des gleichen 
Helden galten, Nothelfer und Heiland. Im Gegensatz zu dem in 
seinen Taten durchaus unethischen Krischna ist er weit mehr 
moralisierend ausgestaltet. Die Bezichung zum alten Kult der 
Sonne: Surya, ist bei ihm weit starker testgehalten als bei Krischna. 
Es scheint demgemi8, daB die Vegetationsfeste und unblutigen 
Opfer, welche dem Vischnuismus im Gegensatz wenigstens zur 
alten civaitischen Fleischorgie charakteristisch waren, aus seinem 
Kult stammen. Andererseits traten jene sexualorgiastischen 
Bestandteile, welche im Krischna-Vischnuitentum in sublimierter 
Form stets fortgelebt haben; in den Rama-Kulten anscheinend 
mehr zurtick. Auchdas Ramayana gab AnlaB zu_philosophischer 
Spekulation. Rama ist daher ein vorwiegend ritualistisch durch 
Gebetsformeln angerufener universeller Nothelfer teils der philo- 
sophisch Gebildeten, teils umgekehrt der ganzlich bildungslosen 
breiteren Massen geworden. Die eigentliche pietistische Heilands- 
fr6mmigkeit des aliterarischen aber wohlhabenden Mittelstandes 
hat sich dagegen, scheint es, von Anfang an starker an die ero- 
tische oder kryptoerotische Krischna-Verehrung angegliedert. 

Es wurde ausgefiihrt; wie in der Bhagavata-Religiositat der 
»Glaube«, die persénliche innere Vertrauensbeziehung zum Hei- 
land, in den Vordergrund trat. Die weitere Entwicklung fiigte 
einerseits den iiberweltlichen persénlichen Gott hinzu: Vischnu, 
den alten, in den Veden weit zuriicktretenden Sonnen- und 
Fruchtbarkeitsgott, mit welchem die alte Gottheit der Bhagavats 
identifiziert wurde, und als dessen wichtigste Inkarnation der 
mythische Heiland Krischna galt 1). Die Hauptsache aber 
war die- neue Qualitat der Frémmigkeit, welche schon in den 
spateren Einschiebungen des Mahabharata entwickelt ist. Hei- 
liges Wissen und Gnosis, rituelle und soziale Pflichterfillung, 
Askese und Yoga-Meditation sind alle nicht die entscheidenden 
Mittel zur Seligkeit. Diese wird gewonnen durch »Bhakti«: 
die leidenschaftlich gottinnige innere Hingabe a an den Heiland 
und seine Gnade. 

Es ist méglich, daB diese Andachtsfrémmigkeit schon in 


1) Diese Identifikation war zur Zeit des Megasthenes (3. Jahrh. vor Chr.) 
offenbar schon vollzogen. 


Max Weber, Religionssoziologie II. 22 
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friiher Zeit einer besondern von den Bhagavats verschiedenen 
Sekte, den Bhaktas, eigentiimlich war. Schon in den letzten 
Redaktionen des Epos ist sie aber mit der Gnadenlehre jener ver- 
bunden. Die orgiastische, und zwar sexualorgiastische, Herkunft 
der bhakti-Ekstase steht jedenfalls schon deshalb auBer Zweifcl, 
weil die Sexvalorgien der Krischna-Verehrer auch nach der brah- 
manischen Sublimierung zur gottinnigen Andacht und bis in die 
Neuzeit daneben fortbestanden. Die Mahaprasada-Eucharistie, 
bei welcher alle Kasten gemeinsam beim Opfermahl saBen, war 
— ebenso wie die friiher erwahnte Jaganath-Orgie der siidindi- 
schen Kasten linker Hand — ein offenbarer Rest alter vorbrah- 
manischer Riten, und sie findet sich bei fast allen eigentlichen 
bhakti-Sekten 1). Von den sehr handgreitlichen Resten der 
Sexualorgiastik bei den vischnuitischen Sekten wird noch die 
Rede sein. Insbesondere von Chaitanyas spater zu erwahnendem 
popularem Revival des bhakti ist bekannt, daB es unter anderem 
der allergrobsten Sexualorgiastik der Massen den Boden abgraben 
wollte, dabei aber selbst sexualorgiastischen Charakters war. 
Vor allem liefert die psychologische Qualitat des bhakti selbst 
den Beweis. Denn die vorgeschriebene Stufenfolge so}l tiber drei 
(oder vier) andere Gefiihlszustandlichkeiten schlieBlich zu einer 
inneren Gefihlsbeziehung zum Heiland fiihren ?), welche der- 
jenigen gleicht, die eine erotisch Liebende dem Geliebten widmet. 
An die Stelle der realen Sexualorgiastik trat also der krypto- 
erotische GenuB in der Phantasie. Zu dicsem Zweck wurde die 
derbe alte crotische Krischna-Mythologic mit zunehmend krypto- 
erotischen Ziigen angereichert. Die Jugendabenteuer des Helden. 
der nach der Legende ein Hirte (Govinda) war, mit den Hirtinnen 
(Gopis) standen von jeher im Mittelpunkt der Krischna-Mythen 
und wohl auch des Krischna-Mimus. Das im Abendland zuerst 
durch Riickerts Uebersetzung bekannt gewordene Gitagovinda 
war eine gliihend erotische poetische Darstellung dieser Abenteuer. 
Aber es ist auSer Zweifel, daB fiir gewisse spater hinzugekommene 
Ziige auch die Innigkeit einiger christlichen Legenden — der 

1) Grierson, I. R. As. Soc. 1907, p. 311. Die Ansicht, daB derartiges se- 
kundar, womdglich unter dem Einflu8 der Nestorianer (wie behauptet wurde) 
habe entstehen kénnen, bedarf keiner Widerlegung. 

?) In den Chaitanye-Sekten ist die Stufenfolge der Verdienstlichkeit: r. 
Santi (Meditation) — 2. dasya (aktiver Gottesdienst) — 3. sakhya (Gefiihl wie 
fiir einen persénlichen Freund) — 4. vatsalya (Gefihl wie fiir einen Vater), endlich: 


— 5. madhurya (Gefiihl wie das des Madchens fiir ihren Geliebten,— ein spezifisch 
femininer Habitus also). 
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bethlehemitischen Jugendgeschichten vor allem — zur Subli- 
mierung und Anreicherung dieser Heilandserotik herangezogen 
wurde #). Zur Intellektuellen-Soteriologie der alten Bhagavata- 
Religiositat verhielt sich »Bhakti« etwa wie der Pietismus, 
namentlich der Zinzendorfsche Pietismus, zur Wittenberger 
Orthodoxie im 17. und 18. Jahrhundert. An Stelle des maskulinen 
glaubigen »Vertrauens« ist ein feminines Gefiihlsverhaltnis zum 
Heiland getreten. Gegen die certitudo salutis, welche diese Heils- 
zustandlichkeit gab, traten.nun alle anderen Heilswege zuriick. 
Sowohl die Advaita-Erlésung der Vedantisten, wie die Mimamsa- 
Werkgerechtigkeit, wie vollends das kiihle Wissen der Samkhya- 
Erlésung kem fiir den Bhakti-Praktikanten nicht in Betracht. 
Alle rituellen oder sonstigen Heilsleistungen der hinduistischen 
Frémmigkeit hatten nicht nur, wie bei jeder spezifischen Glaubens- 
religiositat, nur dann Wert, wenn sic ausschlicBlich und allein 
auf den erlésenden Gott oder Heiland bezogen waren, — dics 
hatte schon die Bhagavata-Religion gelehrt, — sondern sie waren 
wichtig letztlich nur als technische Hilfsmittel fiir die Erzeu- 
gung des allein entscheidenden Heilszustandes. In diesem Sinn 
kann allerdings schlechthin alles als Mittel dienen, wenn die rechte 
Andacht dabei ist. Die Theologie dieser Gnadenreligiositait ge- 
riet in die gleichen Diskussionen, wie sie der Occident gekannt 
hat. Der Theorie von der gratia irresistibilis, die so erlést, 
wie die Katze, die ihr Junges im Mund davontragt, stand die 
andere von der gratia cooperativa gegeniiber, welche die Gnade 
so wirken lieB, wie die Affenmutter, deren Junges sich an ihren 
Hals klammert 7). Immer wurde das »Opfer des Intellektss 
gefordert: man soll »an den Geboten des Veda nicht deuteln 
mit menschlicher Vernunft«. Die »Werke« aber sind nur wertvoll, 
wenn sie — entsprechend der Lehre des Bhagavatgita — oun- 
interessiert« (niskama) sind. »Interessierte« (sakama) Werke 
wirken Karman, die »uninteressierten« dagegen Bhakti %). 


1) Das Christentum ist im 6. Jabrhundert in Sidindien, im 7. Jahrhundert 
in Nordindien zweifelsfrei nachweisbar. 

2) Hierzu Grierson, I. R. A. S. 1908 p. 337 f. Grierson hat auch das moderne 
theologische Werk des Pratapa Simha (von 1866) iibersetzt (I. R. A. S. p-1908). 
Griersons Annabme (I. R. A. S. tgr1z p. 800,) daB Bhakti zuerst in Sidindien ge- 
predigt worden sei, ist bestritten und nicht glaubhaft. 

3) Das verwendete Gleichnis ist: ein gemieteter Arbeiter (der um Lohn dient) 
hat den Schaden, den er verrichtet, zu ersetzen, Schaden dagegen, den ein im 
Eigentum des Herrn stehender Haussklave anrichtet, tragt der Herr. (Die Evan- 
gelien wenden ein dhnliches Gleichnis an, wenn sie von den Werkg_rechten sagen: 


»sie haben ihren Lohn dahine.) : 
22 
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Nach der sublimierten Bhakti-Theorie 1) bewahrt sich das echte 
Bhakti, die Gottesliebe, letztlich in der Abwesenheit unreiner 
Gedanken und Triebe, vor allem: Zorn, Neid, Begierde. Diese 
innere Reinheit gibt die certitudo salutis. Diese Konsequenzen 
muBten da gezogen werden, wo man statt der akuten ekstatischen 
Vereinigung mit dem Gott oder Heiland den dauernden heiligen 
Zustand erstrebte; vor allem also in den Intellektuellenschich- 
ten 2). Neben Karma-Marga, den Heilsweg der ritualistischen 
Brahmanen, und Ifana-Marga, den Heilsweg der kontempla- 
tiven Brahmanen, und neben das Yoga Marga, den Heilsweg der 
(zunehmend) aliterarischen Ekstatik, trat so Bhakti-Marga als 
ein selbstandiges Heilsmittel. Indessen den am meisten subli- 
mierten und ethisch rationalisierten Formen standen und stehen 
andere gegeniiber, welche den Bhakti-Zustand wesentlich mas- 
siver faBten. Denn »Bhakti« wurde eine Form der Seligkeit, 
welche in allen Schichten des vischnuitischen Hinduismus -- 
und teilweise auch dariiber hinaus *) — verbreitet war und ist 
heute vielleicht von den nicht rein ritualistischen Arten der Heils- 
suche in Indien die verbreiteste iiberhaupt, obwohl von der 
klassischen brahmanischen Tradition jede ihrer Formen nur als ein 
unklassischer Heilsweg geduldet war und ist. Als eine gefiihls- 
maBige Heilandsreligiositat wurde es ganz naturgemaB die bevor- 
zugte Form der Heilssuche der aliterarischen Mittelstands- 
schichten. Fast alle hinduistischen Reformer vischnuitischer Pro- 
venienz haben in irgend einer Art an der kryptoerotischen Subli- 
mierung *) oder umgekehrt Popularisierung der Bhakti-Heils- 


1) S. dieselbe z: B. in den Aphorismen Sandilyas I. R. A. S. 1907 p. 330. 

*) Eine Vaischnawa-Inschrift aus dem 13. Jahrhundert (Ep. Ind. VII, 
p. 198) sagt: »Ich habe kein Verlangen nach Verdienst, noch nach Haufen von 
Reichtum, und gar nicht nach Sinnenlust. Was kommen soll, o Gott, laB es kom- 
men entsprechend den vorgetanen Handlungen. Darum allein bitte ich dich: 
auch in jedem kiinftigen Leben laB mich von unverminderter Verehrung zu deinen 
LotosfiiBen beseelt seine. Also: der Besitz der andachtsvollen Gottinnigkeit als 
Selbstzweck. Zuglcich zeigt die Inschrift jene inaktive Gestimmtheit des 
Lebens, die jeder reinen Glaubensreligiositat (auch dem:Luthertum) eigen ist. 

%) Denn wenigstens in Siidindien hat auch der Civaismus Bhakti auf das 
intensivste gepflegt und ist der Hauptsitz einer stark asketisch gewendeten, auf 
dieser Grundlage stehenden, Frémmigkeit gewesen. Hier wurde Civa ein Gott, zu 
dem man nur durch Gnade, nicht durch Verdienst, gelangen kann und nicht das 
vedantistische Aufgehen in ihm, sondern das Weilen bei ihm galt als Erlésung. 
Die Konkurrenz gegen Vischnu war daher hier besonders schroff. (Vgl. Senathi 
Raja auf dem 6. Orientalisten-KongreB 1883, Bd. III, S. 292). 

*) Die vischnuitischen Tempel-Fresken gelten als minder phantastisch- 
grausig, aber als ebenso eindeutig und gelegentlich kraB obszén wiedie civaitischen. 


III, Die asiatische Sekten- und Heilandsreligiositat, 341 


suche und an ihrer Kombination mit dem alten vedischen Ri- 
tualismus gearbeitet 1). In Siidindien schieden sich die berufs- 
maBigen Lehrer yon Bhakti, die Alvar, von den Lehrern des 
Disputierens, den Acharya. Aus den letzteren gingen naturge- 
ma8 die am wenigsten »pietistisch«-gefiihlsmaBig orientierten 
Reformer hervor. 

Dahin gehéren vor allem die beiden bedeutendsten vischnuiti- 
schen Sektenstifter auf dem Boden des Rama-Kults: Ramanuja 
(12. Jahrhundert) und Ramananda (14. Jahrhundert), beide 
Brahmanen, die ein Wanderleben als Lehrer fiihrten und ganz in 
der Art Sankaracharyas sich der Organisation und Instruktion 
von Mendikanten-Moénchen als des Mittels zur Massenpropaganda 
ihrer Heilslehren und zur Festhaltung der Anhanger bedienten. 
Ramanuja soll persdnlich 74 (oder gar 89) Gurus als seine von 
ihm eingesetzten Jiinger und Seelendirektoren hinterlassen haben 
und es scheint, daB die Festigkeit seiner Organisation wesentlich 
darauf beruhte, daB diese er bliche Hierarchen waren. Nebendie 
Dandis und Sanayasins —- Namen, welcher fortan fiir die ¢ivaiti- 
schen Bettelménche gebraucht wurden, —traten die Vairaghis, wie 
(meist) ihre vischnuitischen Konkurrenten bezeichnet wurden 2). 
In der Doktrin wich Ramanuja von dem _ vedantistischen 
System Sankaras, welches hinter den letztlich zur Maya-Welt 
gehorigen persdnlichen Gott das unerforschliche attributlose 
Brahman setzte, insofern ab, als diese Welt keine kosmische []- 
lusion, sondern der Leib und die Offenbarung des Géttlichen 
der pers6nliche Gott (Parabrahma) eine Realitat und ein Welt- 
regent, nicht ein Teil der Maya-Welt ist, substanziell verschieden 
sowohl vom Seelischen (chit) als vom Unbeseelten (achit). Maya 
und unpersénliches Géttliche gelten als Produkte »liebloser« Lehre. 
Demgema8 wird als Heilsgut Unsterblichkeit, nicht Aufgehen 
im Gd6ttlichen, verheiBen. Die einfluBreichste seiner Sekten 
hieB deshalb »Dualisten« (Dwaitawadi), weil sie die substan- 


1) Als ein Beispiel solcher Arbeiten kann etwa das Vischnu-Purana (eng- 
lisch herausgegeben von Wilson 1864) gelten. 

2) Der Name (namentlich in der Form Baishnab) ist teilweise zum Namen 
kleiner durch Verpfriindung und Sakularisation entstandener Kasten geworden 
ebenso wie derjenige der Yogins. Die Strenge der Askese war im allgemeinen bei 


den vischnuitischen Moénchen geringer als bei den ¢ivaitischen — ganz entspre- 
chend dem Gharakter der Religiositat. Dic Bairagi-Monche (Bairagi= von der Welt 
frei) Ramanandas namentlich, welche allen Kasten ohne Unterschied den heiligen 


Giirtel bei der Konfirmation gaben, hatten spater meist geduldete Nonnen- 
Konkubinen und lebten in ihren oft groBen uud reichen Kléstern oft ziemlich 


weltlich. 
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zielle Verschiedenheit Gottes von der Seelensubstanz lehrten 
und daraus die Unméglichkeit des Aufgehens in Gott (des ve- 
dantistischen Nirwana) schlossen. Die im Anschlu8 an das Bha- 
gavadgita entwickelte philosophische Spekulation war bei den 
Intellektuellenschichten der ramanitischen Vischnu-Sekten star- 
ker entwickelt als bei den krischnaitischen. Namentlich der Kampf 
zwischen den Vadagala, den Anhangern der gratia cooperativa, 
die zugleich Sanskrit-gebildete Ménche hatten, und den Ten- 
gala, den Anhangern der gratia irresistibilis, deren Monche 
Tamil als heilige Sprache hatten, tobte sehr heftig. Die letztge- 
nannte Schule neigte zu starkerer Indifferenz gegentiber den 
Kastenunterschieden. Nach der genuinen Lehre Ramanujas 
war die Erlangung des echten »Bhakti« an »upasanag, die alt- 
klassische Meditation, also vedische Bildung, gekniipft, mithin 
dem Cudra nicht unmittelbar zuganglich. Er konnte nur durch 
»piapatti«, unbedingte Hingabe an Gott aus dem Gefihl voll- 
kommener Hilflosigkeit heraus, Heil erlangen und bedurfte dazu 
unbedingt der Leitung des vedisch gebildeten Guru als Mittlers. 
Dabei ist in den Unterschichten, die sie heranzogen, infolge des 
Fehlens. der Gefiihlsmomente reiner Gebetsformelritualismus 
mit allerhand Tierkulten (so dem des heiligen Affen aus dem 
Epos) kombiniert worden. Die Konkurrenz gegen die Civaiten 
war, namentlich unter Ramanuja, zeitweise sehr scharf und bitter, 
gegenseitige Verfolgungen und Austreibungen, Religionsgespra- 
che, konkurriercnde Klosterstiftungen oder Klosterreformen im 
Sinn der Beseitigung der Gegner finden sich in betrachtlicher 
Zahl. Die Disziplin der vischnuitischen Gurus war teilweise ab- 
weichend und im ganzen weniger asketisch als diejenige der 
¢ivaitischen. Namentlich hat der Vischnuismus in starkerem 
MaBe an das jedem Hindu gelaufige Prinzip des Erbcharisma 
angekniipft und also von Anfang an die Gurus meist als erbliche 
Hiecrarchen eingesetzt. Die persénliche Guru-Gewalt war tiber- 
haupt in den vischnuitischen Sekten besonders stark, im ganzen 
starker als in den givaitischen entwickelt. Es entsprach dies dem 
Charakter der vischnuitischen Religiositat, welche einerscits 
Hingabe an Autoritaten forderte 1), andererseits die stete An- 
regung zu pietistischen »revivals« insich scbloB. Die erbliche Guru- 
Gewalt erscheint in groBem MaBstab zuerst in der Sekte Rama- 

*) Jedoch ist im siidindischen Bhakti-Civaismus die Priestergewalt ver- 
haltnismaBig gering. (Senathi Raja a.a. 0.) 
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nujas, dessen Guru-Familien noch jetzt zum Teil (in Conjeveram) 
existiéren. Inhaltlich richteten sich Ramanujas Reformen vor allem 
gegen den Phallos-(lingam-) Kult. An Stelle dieses in seinen Augen 
unklassischen Fetischismus traten daher andere Formen der 
Sublimierung der Orgiastik, namentlich die oft als Arkan-Dis- 
- ziplin gehandhabten Kultmahle. Namentlich aber kamen, entspre- 
chend dem Heilands-Charakter der ramaistischen Frémmigkeit, die 
eine Anrufung der Nothelfer enthaltenden Gebetsformeln als 
_Andachtsmittel~hoch: so namentlich bei den Ramats, den Sekten 
Ramanandas, die sich neben andern Einzelheiten auch hierdurch 
von der Observanz Ramanujas unterschieden. Die »mantrag, 
die aus wenigen Worten oder aus einer sinnlosen Silbe bestehende 
Anrufungsformel, gewann dadurch cine gelegentlich alles andere 
uberwuchernde Bedeutung. Krischna und alte Reste der Sexual- 
orgiastik waren hier am _ vollstandigsten zugunsten Ramas 
und dieser ihm eigenen Andacht in Worten eliminiert. Der Rama- 
Kult ist im allgemeinen sexuell rein, die weibliche Gottheit die 
treue Gattin, im Gegensatz zum Krischna-Kult mit seiner orgia- 
stischen Erotik und der Beschaftigung mit Krischnas Geliebten. 
Andrerseits aber fand sich, in der Mission Ramanandas, als 
Prinzip zuerst eine sozial wichtige Neuerung: die Durchbrechung 
der Kasten. Nicht in der sozialen Alltags-Organisation und im 
Alltags- Ritual: hier haben, mit den weiterhin angegebenen 
Ausnahmen, alle Sekten die Kastenschranken nicht angetastet. 
Wohl aber in der Zulassung der Unterkasten zur Guru-Stellung. 
Die alten wandernden und lehrenden Philoscphen, Sophisten uad 
Heilskiinder der Kschatriya-Epoche, sahen wir, waren zum sehr 
erheblichen Teil vornehme Laien gewesen, sehr oft solche, welche 
erst im Alter oder auch nur zeitweise das Leben des Asketen und 
Wanderlehrers erwahlten. Die Heterodoxie, namentlich der 
Buddhismus, hatte -prinzipiell die Kastenzugehdérigkeit bei der 
Avufnahme in den Orden ignoriert und den »Berufsménch« ge- 
schaffen. Die brahmanische Restauration tibernahm diesen zwar, 
hatte aber fiir die Aufnahme in die Philosophenschulen und Kléster 
und fiir die Zulassung als Guru wieder Brahmanenkaste ge- 
fordert und die givaitischen Sekten, wenigstens die offiziell an- 
erkannten, waren im ganzen dabei geblieben. Zuerst Ramananda 
wich ausdriicklich ab. Dabei spielte freilich wohl avch der Um- 
stand eine Rolle, daB die islamische Fremdherrschaft inzwischen 
iiber Indien hereingebrochen war. Sie hat, wie frither ausgeftihrt, 
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durch Vernichtung oder Konversion oder politische Entrechtung 
des weltlichen Adels die Stellung der nun allein die alte einheimi- 
sche Tradition tragenden geistlichen Machte einschlieBlich der 
Brahmanen im ganzen eher gestarkt, so sehr sie sie bekampite. 
Aber die iuBerlichen Machtmittel der Brahmanen fielen doch 
fort und die Sektenstifter sahen sich noch mehr als bisher darau f 
hingewiesen, Anschlu8 an die Massen zu suchen. Wéhrend alle 
erheblichen hinduistischen Sektenstifter bis zu  Ramananda 
einschlieBlich Brahmanen waren und, soviel bekannt, nur Brah- 
manen als Schiiler und Gurus annahmen, brach Ramananda 
mit diesem Grundsatz. Unter seinen unmittelbaren Schilern 
fanden sich — der Tradition nach —- neben einem Rajputen: 
Pipa, undeinem Jat: Dhuana, ein Weber: Kabir, und sogar ein 
Chamar (Lederarbeiter): Rai Das. Wichtiger aber als diese 
schlieBlich auch bisher nicht ganzlich fehlende Durchsetzung des 
Medikantentums mit nicht-brahmanischen Elementen war die 
Erscheinung: daB sich nunmehr auch Sekten entwickelten, die 
entweder in aller Form oder doch der Sache nach ganz auf dem 
Boden standisch oder beruflich gesonderter aliterarischer Schich- 
ten standen. Daf die Smarttas 1m wesentlichen eine reine Brah- 
manensekte waren, hing mit ihrem Charakter als »Schule« zusam- 
men. Von den Sekten, welche auf Ramananda zurtickgehen, 
scheint gerade die seinen Namen fiihrende, (die Ramanandi) in, 
charakteristischer Reaktion gegen die »demokratische« Tendenz 
seiner Reform, spater den Zutritt auf die vornehmen Schichten: 
die Brahmanen und die als Kschatriya klassifizierten Kasten, 
beschrankt zu haben. Die angesehenste ramaistische Mendikan- 
ten-Schicht: die Achari, sind sogar nur aus Brahmanen rekrutiert. 
Sie sind rein ritualistisch. Die Rai Das Panthi anderer- 
seits aber, die von seinem Schiiler, dem Chamar Rai Das gestiftete 
Sekte, haben entsprechend ihrer sozialenLage aus der Bhakti-Frém- 
migkcit den sozialen caritativen Liebes-Akosmismus und aus der 
Gegnerschaft gegen die Brahmanen die Ablehnung der Priester- 
gewalt und der Idolatrie entwickelt. Entsprechend der sozialen 
Lage dieser verachteten Berufskaste ist Traditionalismus und 
ein Sichschicken in die unabindeiliche Ordnung der Welt die 
Grundstimmung der ziemlich zahlreichen Sekte 1). Die Kon- 


1) Der Sache nach bestand ihre Religiositat bald wesentlich aus Damonen- 
glauben und »Bhakti« als magischem Mittel. Ihre heiligen Biicher waren aus den 
Puranas kompilicrt. 
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sequenz des Quietismus haben die Maluk Dasis gezogen, wahrend 
die Dadu Panthi, eine von einem Baumwollwascher im 17. Jahr- 
hundert gegriindete Ramanardische Sekte, aus den Lehren des 
Bhagavadgita streng deterministische Konsequenzen zogen. Weder 
Himmel noch Hélle soll man absichtsvoll suchen, da alles vorbe- 
stimmt ist, und nur die Fahigkeit spiritueller Liebe zu Rama, 
die Unterdriickung der Begierden, der Illusionen und des Stolzes 
gewahrleisten den Gnadenstand und werden gepflegt. Neben 
Bettelménchen (Virakta) mit strenger Besitzlosigkeit haben sie 
eine Schicht, welche den indischen Rajas Sdldner (Naga) stellen 
und eine dritte (Bhistu Dhari), welche den biirgerlichen Berufen 
nachgeht. Ihr Kult beschrénkt sich fast ganzlich auf die formel- 
hafte Anrufung Ramas. Die von Ramanandas Schiiler Kabir 
gegriindete, namentlich unter den Weberkasten weit verbreitete 
Sekte der Kabir Panthi endlich leitete aus der Ablehnung der 
brahmanischen Autoritét und aller Hindu-Gottheiten und -Ri- 
tuale eine streng pazitistische, an das Quakertum erinnernde 
und asketische Heilssuche ab: Schonung alles Lebens, Vermeidung 
der Liige, Meidung aller Weltlust. Hier wie im Occident scheint 
das Textilhandwerk mit seiner Hausgebundenheit und Gelegen- 
heit zum Griibeln diese fast ganz rituallose Religiositat gefér- 
dert zu haben. Der hinduistischen Provenienz aber entsprach es, 
daB sie nicht aktiv asketischen Charakter annahm, sondern die 
andachtige Verehrung des Griinders als Nothelfer und den unbe- 
dingten Gehorsam gegen die Gurus zur Kardinaltugend machte. 
Eine »innerweltliche« autonome Lebensmethodik occidentalen 
Charakters war daher auch hier nicht méglich. | 

Einem Teil dieser Sekten war gradezu Verachtung der 
wirtschaftlichen Arbeit gemeinsam. Natiirlich vor 
Allem den spezifisch militaristischen. 

Die Mendikanten und Asketen der neohinduistischen Re- 
ligiositat haben nadmlich auch jene Erscheinung  gezeitigt, 
welche sich in Asien vor allen bei den japanischen Buddhisten, 
am konsequentesten aber bei den islamischen Derwischen entfaltet 
hat: den ménchischen Glaubenskampfer, ein Produkt der Sekten- 
Konkurrenz und der Fremdherrschaft des Islam und dann der Eng- 
lander. Sehr viele Hindu-Sekten entwickelten den Typus des 
»Nagae, des nackt, aber bewaffnet, den Glauben propagierenden, 
unter scharfer Kontrolle eines Guru oder Gosain stehenden As- 
keten. Ihrer Kastenzugehérigkeit nach waren sie teils »demokra- 
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tisch«, teils, wie die Nagas der Dasu Panthi-Sekte, exklusiv auf 
»wiedergeborenc« Kasten beschrankt. Sie haben den Englandern 
stark zu schaffen gemacht, aber auch untereinander blutige Fehden 
ausgefochten. So fand 1790, unter Hindu-Hertschaft, eine Schlacht 
zwischen den ¢ivaitischen Nagas, welche die Vairaghis von der 
groBen Messe von Hardwar ausschlossen, und diesen letzteren, die 
18000 Tote auf dem Felde gelassen haben sollen, statt. Ebenso 
griffen sie wiederholt englische Truppen an. Zum Tcil entwickel- 
ten sie sich zu Rauberbanden, die von Kontributionen der Be- 
vélkerung lebten, oder zu Berufssdldnern!). Das bedeutendste 
Beispiel dieser Entwicklung ven Glaubenskémpfer-Orden waren 
die Sikh (»Schiiler«, des Sektenstifters und der ihm nachfolgen- 
den Gurus namlich), welche zeitweilig, bis zur Unterwerfung 1845, 
Souveranitat iiber den Panjab ausiibten und dort einen in seiner 
Art groBartigen reinen Kriegerstaat geschaffen hatten. Ihre an 
sich sehr interessante Entwicklung soll hier nicht verfolgt werden. 

Fiir uns wichtiger sind vielmehr einige andere auf dem Boden 
der vischnuitischen Heilandsreligion stehende Sektenbildungen, 
vor allem diejenigen des Vallabha und einige auf Schiiler 
Chaitanyas zurtickgehende. Alle waren Renaissancen der Or- 
giastik gegen die brahmanische Alleinherrschaft der Kontempla- 
tion als Heilsmittel. Beide zeigen, wie die Abwendung vom brah- 
manischen Ritualismus und der weltfliichtigen Kontemplation 
hier nicht zur aktiven innerweltlichen Askese, sondern zum Auf- 
flammen irrationaler Heilssuche fiihrte. Und zwar trotz der 
Einfithrung des tiberweltlichen Gottes. 

Die zu Anfang des 16. Jahrhunderts von dem Brahmanen 
Vallabha begriindete Sekte der Vallabhachari oder Maharadscha 
oder Rudra Samperadaya ist wenigstens dem Schwerpunkt nach 
noch heute eine Handler- und Bankiers-Sekte, vornehmlich Nord- 
westindiens, aber verbrcitet tiber das ganze Land. Sie pflegt den 
Krischna-Kult, sucht aber das Heil, in Opposition gegen die intel- 
lektualistische Tradition, nicht in Askese oder Kontemplation, 
sondern in raffiniert sublirnierten Krischna-Orgien, neben einem 
strengen Zeremonialismus. Der Stifter lehrte, daB nicht Entbeh- 
rung, Einsamkeit, Schmutz, Verachtung der Schonheit, sondern 


1) So in ausgepragtem MaBe die Nagar, welche die Masse der Cudra-Be- 
volkerung von Malabar umfaBten, Sdldner des K6énigs und daneben — kraft 
eines systematischen Beurlaubungsverfahrens — Bauern waren. Ihr Bildungs- 


stand war relativ hoch, sie waren (meist) Vegetarier und Vcrehrer Krischnas 
und Ramas. 
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umgekehrt die richtige Anwendung der Herrlichkeiten, Geniisse 
und Schénheiten der Erde die Mittel seien, den Gott wiirdig zu 
verehren und die Gemeinschaft mit ihm zu erlangen (die pushui 
marga, etwa: Diner-Heilslehre). Daneben steigerte er die Be- 
deutung des. Guru gewaltig durch die Vorschrift: daB nurin de s- 
sen Hause gewisse wichtigste Zeremonien in giiltiger Art még- 
lich seien. Ein achtmaliger Besuch taglich war unter Umstanden 
notig. Er selbst hinterlieB seinen Sohn Vittala Nath als Leiter, 
dessen Séhne die Dynastie der Gurus in mehreren Branchen fort- 
setzten. Die vornehmsten sind die Nachkommen Gokula Naths, 
die Gokulastha Gosains. Der Tempel Steri Nath Dwar in Ajmer 
ist das Zentralheiligtum der Sekte, zu dem jeder Glaubige ein- 
mal im Leben wallfahrten soll (offenbar eine Nachahmung der 
Mekka-Pilgerschaft). Die Macht der Gurus iiber die Laien ist 
groB: ein SkandalprozeB von 1862 in Bombay brachte an den 
Tag, daB sie gegentiber den weiblichen Gemeindemitgliedern gele- 
gentlich das jus primae noctis praktizierten, und daB die heilige Be- 
gattung dabei nach altem orgiastischen Brauch in Gegenwart von 
Gemeindegenossen sich vollzog?). Die Fleisch- und Alkohol- 
Orgien wurden zu kulinarisch erlesenen Diners sublimiert und ent- 
sprechend die Sexualorgien. Es ist selbstverstandlich, daB die 
Plutokratie: die reichen hinduistischen Handlerkasten, vor allem 
die Baniya, an dieser Art von Gottesdienst Geschmack fanden und 
finden. Ein auBerordentlich groBer Teil von ihnen gehért dieser 
sozial ziemlich exklusiven Sekte an 2). Es zeigt sich hier schlagend: 
da asketische Religiositat ganz und gar nicht, wie immer wieder 
behauptet wird, aus dem immanenten »Wesen« des biirgerlichen 
Kapitalismus und seiner beruflichen Vertreter folgt, — im 
Gegenteil. Die Baniyas, »die Juden Indiens«, stellen ja*) das 
Hauptkontingent dieses ausgesprochen anti-asketischen,  teils 
hedonischen, teils zeremonialen Kults. Die Heilsziele und Heils- 
wege sind abgestuft. Dem Bhakti-Prinzip entsprechend kommt 
es auf »pusti«, die Gnade, allein an. Das auf deren Erlangung 
¢ 1) Die Gosains dieser Kaufmanns-Sekte zeichnen sich durch Reellitat inso- 
fern aus, als sie feste Tarife fir ihre Darbietungen haben, z. B. etwa fir die Er- 
laubnis, das Badewasser des Guru zu trinken 17 Rupien, fiir das Privileg: »being 
closeted with him in the same rooms: 50—100 Rupien (Jogendra Nath Batta- 
charya a. a. O. p. 457). 

2) Zugelassen sind im Prinzip alle Kasten aufer den Schustern, Schneidern 
Waschern und einer niederen Batbierkaste. Faktisch sind nur reiche Leute, 


wesentlich Banya dabei. 
8) Insbesondre die Gujarati und Rastogi Banya. 
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gerichtete »pustibhakti« kann bloBe innerweltliche rituelle Werk- 
gerechtigkeit (praveha-pustibhakti) sein, oder dauernde De- 
votion im Dienst des Gottes (maryada-p.), welcher zu »sayujya¢ 
fiihrt, oder Erlangung des heilsbringenden »Wissens¢ aus eigener 
Kraft (pusti-p.), oder endlich es kann die Erlésung durch reine 
Gnade dem inbriinstig Glaubigen gegeben werden (suddha-p.): 
dann erlangt man das Paradies und ewige Wonne bei Krischna.. 
Ethisch rational ist keiner dieser Heilswege. 

So wenig der »Geist« dieses Kults der brahmanischen Tradi- 
tion entspricht, so haben sich doch relativ vornehme Brahmanen, 
wie die Derschaschth, angesichts der iiberaus fetten Pfriinden, 
welche die Stellen an den Tempeln der Sekte darstellen, zu deren 
Uebernahme bereit finden lassen. Die eigentlichen spirituellen 
Patriarchen der Gemeindén, die Gosains, sind zwar verehelicht, 
aber dem allgemeinen Jypus entsprechend zu fortwahrenden 
Inspektionsreisen in ihren Sprengeln verpflichtet. Da sie selbst 
meist groBe Geschaftsleute sind, so gestattet dieses ambulante 
Leben ihnen die Ankniipfung und Abwicklung von Geschafts- 
verbindungen. Die feste interlokale Organisation dieser Sekte 
iiberhaupt ist dasjenige Moment, welches unmittelbar den ge- 
schaftlichen Operationen' ihrer Mitglieder zugute kommt. 
Nachst den Parsi und den Jaina, aber aus ganzlich anderen 
Griinden als diese, umfassen sie die gréBte Zahl ganz groBer 
hindvistischer Geschaftsleute. 

Der AusschluB der Unterkasten aus der Vallabhachari-Sekte, 
auBerdem aber der groBe Aufwand, den ihre pushui-marga er- 
forderte, gab der von Swami Narayand gestifteten, ganz wesent- 
lich moralistischen, Sekte die Méglichkeit, ihnen in den untern, 
aber auch in den Mittelstandsschichten neuerdings erheblich 
Abbruch zu tun. 

Genau entgegengesetzt den Vallabhacharis entwickelte 
sich andererseits die Krischna-Orgiastik im éstlichen Nordindien 
in einer Anzahl von Sekten, welche ihren Ursprung auf den zu 
Anfang des 16. Jahrhunderts lebenden Brahmanen Chaitanya 
zurtickfiihren. Er selbst, anscheinend ein-epileptoider Ekstatiker, 
lehrte die Identitét von Krischna mit Parmaturu, dem uner- 
schaffenen Weltgeist, der sich unaufhdérlich in zahllosen end- 
lichen Erscheinungen manifestiert. Sein groBes neues Zugmittel 
war Sankirtan, die groBe Sing-Prozession, die namentlich in den 
GroBstadten zu einem Volksfest ersten Ranges wurde. Panto- 
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mimische oder dramatische Tanze traten dazu. Vegetarismus und 
Alkoholabstinenz hielten wenigstens die oberen Schichten, 
zu denen namentlich die Kayasth (Schreiber) und die Satsudra 
(rituell reine Gewerbe); in Orissa z. B. aber auch die alte 
Brauerkaste (jetzt meist Kaufleute) bedeutende Kontingente stell- 
ten, aufrecht. Das Prinzip der erblichen Guruschaft bestand 
auch bei dieser Reformsekte. Sie ist die popularste, welche wenig- 
stens Nordindien, vor allem-Bengalen, kennt. Im Gegensatz zur 
Tantristik fehlt ihr eben jegliche Esoterik, im Gegensatz zu den 
vornehmen Intellektuellenschichten aller Bedarf nach heiligemWis- 
sen (kein Sanskrit!). Die Bhakti-Andacht kann jeder chne 
Hilfe praktizieren. In der Massenreligiositat herrscht krasse 
Sexualorgiastik. Die Zugehdrigen der aus den unteren Kasten 
rekrutierten chaitanitischen Sekten bilden die ziffermaBig be- 
deutendste Schicht von Vischnuiten (in Bengalen ro—11 Mil- 
licnen) und pflegen samtlich die orgiastische Anrufung Krischnas 
(Hari, Hari, Krischna) und Ramas, daneben aber — wenigstens 
die meisten von ihnen — die Sexualorgie als Hauptmittel der 
Selbstvergottung, als welche namentlich die Baul sie verab- 
solutierten. Den Sahaya galt, bei der Sexualorgie, jeder Mann als 
Krischna, jedes Weib als Radha (seine Favoritin), die Spashta 
Dayaka hatten intersexuelle Kléster als Statten der Sexvalorgie. 
In minder ausgepragter Form finden sich Reste. der Krischna- 
Orgien auch sonst. In einer Anzahl von Kulten, welche noch heute 
als allgemeine Volksfeste in fast ganz Indien, und zwar nicht nur 
von vischnuitischen Sekten, gefeiert werden, bildet neben 
Krischna selbst namentlich Radha, deren Liebesleben mit ihm 
im 10. Buch des Bhagavata Purana — entsprechend dem »Hchen 
Lied« im Alten Testament — als Symbol der gegenseitigen mysti- 
schen Liebe der géttlichen und menschlichen Seele erzahlt ist, 
den Mittelpunkt. Sie werden mit Gesang, Tanz, Mimus, Konfetti 
und Rudimenten sexualorgiastischer Freiheiten begangen. 
Konsequenzen im Sinne einer Bewertung rein inner- 
weltlichen Handels als Heilswegs haben anscheinend nur 
einige verschwindend kleine vischnuitische Gemeinschaften 
gezogen. Am ersten kénnte dies bei den von H. H. Wilson ?) er- 
wahnten Madhava sein, Anhangern der vom Brahmanen (und 
Minister des K6énigs Vijayanagar) Madhava, Abt von Shringeti 


1) Rel. Sects of the Hindus, London 1861. Es standen mir die Quellen nicht 
zur Verfiigung. 
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im 13. oder 14. Jahrhundert begriindeten Lehre. Er war?) 
Vischnuit, Gegner des Vedanta und Anhanger der unklassi- 
schen ramaistischen Dwaita- (dualistischen) Doktrin. Auch bei 
ihm ist natiirlich Dualismus nicht der Gegensatz zwischen 
»Gut« und »Bése« oder zwischen »Gott« und »Kreatur«, sondern 
zwischen verganglichem Leben und ewigem Sein. Allein nicht das 
ewige Sein ist das — fiir das Streben der Menschen wenigstens 
— Reale, sondern gerade umgekehrt: das Leben. Es ist ewig 
und unentrinnbar. Eine Absorption in das formal ewige »Sein« 
im Sinn der brahmanischen Lehre, namentlich des Vedanta, 
gibt es fiir den Menschen nicht. Damit fallen alle Voraussetzungen 
der brahmanischen Soteriologie. Innerhalb dieses Lebens hat 
der Mensch sich sein Heil zu schaffen. Eine Selbstvergottung 
ist unerreichbar, ein Aufgehen in der Einheit mit dem G6éttlichen 
unméglich, da der ewige Gott absolut tiberweltlich und tiber- 
menschlich ist. Yoga und alle Exerzitien der Intellektuellen- 
Soteriologien sind sinnlos: der Gott spendet seine Gnade dem rich- 
tig Handelnden. Damit scheint die Bahn fiir eine Ethik des aktiven 
innerweltlichen Handelns im Sinn des-Occidents frei. Indessen 
gilt auch hier Meditation als der hdchste Heilsweg und _ »in- 
teresseloses« Handeln als allein siirdlos. Es blieben eben die 
allgemeinen Voraussetzungen der hinduistischen Theodizee: 
Samsara und Karman, bestehen. Ueberdies auch die abso- 
lute Autoritat des mit dem heiligen (vedischen) Wissen aus- 
geriisteten Seelsorgers iiber den Glaubigen. Ja das Charisma 
der qualifizicrten Gurus ist gerade in dieser Lehre aufs auBerste 
gesteigert und als ein persénlicher, an qualifizierte Reflek- 
tanten verpfindbarer und verkduflicher Besitz behandelt 
worden ?). Die unbedingte Hingabe an den Guru gilt als 
fir die Laien-E:lésung unumgénglich: lediglich von ihm, nicht 
aus Biichern, hat man Kenntnisse zu erwerben. 

Die Stellung desGuru gegentiber dem Glaubigen war iiber- 


+) S. uber ihn Balfours Cyclopaedia of India Vol. 11, p. 706. 

*) Geographisch verbreiten sich — um aucb dies zu erwahnen — die visch- 
nuitischen — im Verhaltnis zu den universell verbreiteten givaitischen — Sekten 
so, da®B die Anhanger Ramanujas und Madhavas besonders im Dekkan, die 
anderen besonders in Vorderindienund zwar die Vallabhas insbesondere im Westen, 
die Chaitanyas in Bengalen, die eigentlichen »Ramase, die Ramanandi-Sekten 
also, in Nordindien im allgemcinen verbreitet sind. Diese geographische Vertei- 
lung ist, soviel ersichtlich, wesentlich durch politische Umstande bedingt ge- 
wesen. Die relativ schwachere Vertretung der vischnuitischen Sekten im Siiden 
hat ihren Grund darin, daB der Peschwa (s. 0. I, S. 662) im Mahrattenreich ein 
Civait war. 
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haupt derjenige Zug, welcher in den weitaus meisten seit der brah- 
manischen Restauration entstandenen hinduistischen Gemein- 
schaften beherrschend hervortrat. Vorgebildet war diese Stel- 
lung ja in der absoluten Autoritat des vom Schiiler (bramacharin) 
fubfallig zu verehrenden Lehrmcisters (guru) in den Veden. 
-Indessen damals eben nur fiir den internen Schulbetrieb. Diese 
alten vedisch gebildeten Gurus, von denen noch die Rechts- 
biicher sprechen, welche als Hauskaplane von Kénigen und Ad- 
ligen und als Hauslchrer ihrer Séhne’ die vornehme Bildung der 
Kschatriya-Zeit vermittelten, waren aber scit den Kirchenre- 
formen des Neo-Brahmanismus durch eine oft wesentlich plebe- 
jischere minder literarische Mystagogen- und Scelsorgerschicht 
ersetzt, obwohl gerade darin Sankaracharya hatte reformieren 
wollen. Denn dies: die Schaffung geschulter und klésterlich 
organisierter wandernder Mcndikanten einerseits und die uni- 
verselle Durchfiihrung der Guru-Verfassung waren ganz offenbar 
— neben der Verbindung mit den Hofen — die Mittel, durch 
welche die Brahmanen siegten. Ganz ahnlich wie die Gegen- 
reformationskirche durch Steigerung der Intensitat der Beichte 
und Ordensgriindung ihre geistliche Herrschaft tiber die Massen 
neu aufrichtete, brachen diese Mittel die Konkurrenz der Jaina und 
Buddhisten. Zunachst wenigstens waren die iiberwiegende Mehr- 
zahl der Mendikanten und Gurus Brahmanen oder doch ganz 
in deren Hand. Im wesentlichen ist es auch heute so. Die 
teilweise fiirstlichen Einkiinfte, welche die Gurus gerade der 
Massensekten bezogen, muBten das Widerstreben der Brahmanen 
gegen die Uebernahme solcher Stellungen stark vermindern. 
Nicht die neuen Lehren, sondern die Universalitat der Guru- 
Autoritat war also das Kennzeichen des restaurierten Hinduis- 
mus. Er war — ganz abgesehen von den Krischna- und Rama- 
Kulten, die er sich einverleibte — »Heilands«Religiositat noch 
in einem andren sehr besonderen Sinn. Er bot den Massen den 
leibhaftigen, le benden Heiland: den Nothelfer, Berater, magi- 
schen Therapeuten und vor allem: das Anbetungsobjekt, in Ge- 
stalt des, sei es durch Nachfolgerdesignation, seies erblich, seine 
Wiirde iibertragenden Guru oder Gosain. Alle Sektenstifter wurden 
vergottlicht und ihre Nachfahren wurden und sind Gegenstand 
der Anbetung. Die Guruschaft galt jetzt als die typische Stellung 
des Brahmanen. Der Brahmane ist als Guru lebender Gott (Tha- 
kur). Kein korrekter Gudra wird versdumen, Wasser zu trinken, 
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in welches ein Brahmane seine Zehe getaucht hat, eder sich Bissen 
von den Ueberbleibseln auf seinem Teller zu verschaffen. 
Der Genu8 der Exkremente des Guru im Gayatri-Kriya-Sakrament 
(angeblich bei der Satnami-Sekte, einer Kschatriya-Griindung 
in Nordindien, sogar noch vor kurzem im Gebrauch) war nur 
ein duBerster Fall. Der in einem Gebiet leitende Guru ersetzte 
den Bischof der abendlandischen Kirche, visitierte in Begleitung 
seines Gefolges seinen — traditionellen oder auch ausdriicklich 
gesicherten — Sprengel, exkommunizierte im Fall grober Sinden, 
erteilte die Absolution gegen BuBe, erhob die Abgaben von den 
Glaubigen und war in allem und jedem Betracht die entscheidende 
beratende und heichtvaterliche Autoritat. Jeder Sekten-Glaubige 
hatte seinen Guru, der ihm den religidsen Unterricht erteilte, 
ihn dann durch Mitteilung der Mantra (Gebetsformel) und Be- 
zeichnung mit den Sektenmerkmalen durch Brandmarkung oder 
Bemalung in die Sekte aufgenommen hatte und an denersichin 
allen Lebenslagen um Rat wendete. Bei den Krischna-Sekten 
wurden die Kinder mit 6—7 Jahren dem Guru zugefiihrt und ihnen 
der Rosenkranz umgelegt. Mit 12 bis 13 Jahren erfolgte die der 
Konfirmation entsprechende (samupana-) Zeremonie, fiir welche 
die alte Form de: Umgiirtung mit der heiligen Schnur (die Sama- 
vartana-Zeremonie) den Ritus abgab: dem Sinne nach aber war 
sic die Weihe des eigenen Leibes an Krischna. Oekonomisch, 
sahen wir, wurden die Guru-Sprengel teilweise als persdnliches 
Eigentum der Gurus betrachtet, nicht nur — wie meist — vererbt, 
sondern auch verduBert, wie die sjajmani« eines. Handwerkers. 
Religiés ersetzte die Verehrung des Guru gerade bei den Massen 
oft alle andere Heilandsreligiositat: der lebende Heiland oder Gott 
inmitten der Glaubigen ersparte-alle transzendenten Anbetungs- 
objekte. Das praktische MaB der Guru-Autoritaét in Dingen der 
Alltagslebensftthrung war und ist bei den einzelnen Sekten zwar 
verschieden, aber sehr begreiflicherweise gerade bei den spezifisch 
plebejischen Sekten meist ganz besonders gro8. DaB die Institu- 
tion auch heterodoxen Mystagogen die Chance bot, sich als 
Seelenleiter aufzutun und Anhanger um sich zu sammeln, 
— namentlich seit die Stiitze der Regierung den Brahmanen 
fehlte —, muBten die hinduistischen Reformatoren mit in den 
Kauf nehmen. Im ganzen bedeutete diese Plebejisierung der 
brahmanischen Lehrer eine ganz ungeheure Starkung ihrer Macht. 
In den Tagen der islamischen Fremdherrschaft und Verfol- 


II. Die asiatische Sekten- und Heilandsreligiositat. 353 


gung zumal waren die Gurus fiir die Massen der Hindu ebenso 
die feste Stiitze in aller inneren und folglich auch duBeren 
Not, wie die Bischéfe der katholischen Kirche in der Zeit der 
Volkerwanderung und schon vorher. 

Mit dieser plebejisierenden Entwicklung hangen jene starken 
Verschiebungen in der Stellung und Gliederung des Brahmanen- 
tums zusammen, welche sich seit der Restauration. vollzogen 
haben 1). Der vornehme Brahmane der Friihzeit war Haus- 
kaplan eines K6nigs (purohita) oder eines Adligen, wie dies sich 
namentlich im Rajputana erhalten hat. An Wiirde gleich stand 
der Purohita-Stellung die des selbstandigen Lehrers von Abkémm- 
lingen von Brahmanen und, demnachst, von Adligen, der durch 
»dakshina« entgolten wurde. Dakshina durfte und darf ein Brah- 
mane hoher Kaste nur von vornehmen Kasten nehmen ’). 
Andrerseits beanspruchten das Monopol des Nehmens von Dak- 
shina von den vornehmen Kasten die nach ihrem Kastenrang 
vornehmen und vedisch gebildeten (Vaidika-)Brah- 
manen (daher Dakshinacharas genannt). Die mittelalterliche Ent- 
wicklung brachte, wie wir sahen, die grofen Pfriindenstiftungen 
der Fiirsten und Adligen fiir ritualkundige Brahmanen, deren 
rituelle Dienste, Schrift- und Verwaltungskunde und Lehrkrafte 
dadurch fiir den Bedarf des Fiirsten und seines Adels sicherge- 
stellt wurden. Auch die Fahigkeit, solche Lehen fiir rituelle 
und Unterrichts-Dienste zu empfangen, wurde natiirlich von 
den Vaidika-Brahmanen vollen Kastenrangs monopolisiert. Oft 
wat sie den als bhikkschu lebenden vorbehalten, welche je- 
doch nicht selten trotz Beibehaltung dieser Bezeichnung spa- 
ter — wie bei den Buddhisten die »Bonzen« — zu einem Welt- 
klerus ohne Zélibat wurden, den eben nur die Abstammung und 
vedische Schulung von den Laukika oder Grihastha genannten 
‘Laien-Brahmanen unterschied, die an der Pfriindenfahigkeit 
nicht teilnahmen. Unter diesen Laien-Brahmanen waren die vor- 
nehmsten diejenigen, welche weltliche Lehen fiir Leistungen 
im Verwaltungsdienst empfingen, wie z. B. die Bhuinhar-Brah- 


Nath Bhattacharya a.a. O. 

2) AeuBerste Grenze sind fiir-Brahmanen, die nicht als vollig degradiert 
angeschen werden wollen, die »Satgudrac-Kasten, deren Gaben unter Umstanden 
—/4in Bengalen, wenn sie hinlanglich gro8 sind! — genommen werden dirten. 
Stets aber sind die »Agudra pratigahi«, die nie vom Cudra nehmenden, die vor- 
nehmsten und verachten die »Cudra yajaka¢. 

Max Weber, Religionssoziologie II. 23 
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warts ahnliche Schichten. Degradiert waren, wie frither er- 
wahnt, alle Tempelpriester (in Bengalen: Madhya genannt). 
Teils deshalb, weil ihre subalternen Manipulationen keine vedische 
Schulung voraussetzten, die ihnen denn auch meist fehlte, teils 
aber auch, weil sie von Gaben unvornehmer, oft unreiner Kasten, 
oder von solchen von fremden Pilgern unsicherer Reinheit 
lebten +). Innerhalb der Vollbrahmanen nahmen eine hohe, 
nach ihren eigencn Anspriichen die héchste, Rangstellung ein. die 
Pandits : respondierende Sakraljuristen und Richter, deren héchster 
in der Zeit vor der Fremdherrschaft oft fiir den ersten Mann des 
Landes galt. Die Stellung hal sich in der Restaurationsperiode, 
und zwar anscheinend wie so viele andere hinduistische Insti- 
tutionen von Kaschmir her, entwickelt. Mit ihnen konkurrierten 
an Macht die Superioren der groBen charismatischen Kloster, 
deren »Srimukhe (Dekret, dem »Fetwa« des islamischen Mufti 
entsprechend) fiir die Anhanger der betreffenden Lehre in ver- 
bindlicher Art Ritualfragen *) entscheidet, — aber eben nur 
innerhalb der betreffenden, freilich unter Umstanden eine Mehr- 
zahl von Sekten *) umfassenden, Lehrgemeinschaft. 

Bei allen diesen althistorischen brahmanischen Machtstel- 
lungen war der Besitz des heiligen Wissens diejenige Qualitat, 
welche das Monopol auf die geistlichen Pfriinden der verschie- 
denen Arten verlieh, bildete das profanjuristische Wissen und 
die Literatenqualitat als solche diejenige Eigenschaft, welche 
auf die weltlichen Stellungen Anspruch gab. 

So stehen unter den studierten Bikkshu-Dershashths in 
Maharashthra neben den Vaidika die Castri (Juristen), welche 
dort untereinander und mit den Jotishi (Astrologen), Baidya 
(Medizinern), Puranika (Rezitatoren der Purana) im Range gleich 
stehen. Nachst dem heraldischen Rang *) entscheidet der damit 
oft, aber nicht immer, zusammenfallende 5) traditionelle Grad 

1) So die tiberaus reichen Priester gewisser bertihmter Wallfahrtsheiligtiimer 
in Benares, 

*) So entschied ein Srimukh des Abts von Shringeri iiber die Zugehdérig- 
keit einer bestimmten Gruppe Mysorescher Brahmamen zur Kaste. 

3) Shringeri z. B. alle orthodox givaitischen in Sidindien, fiir welche das 
Kloster auch die Exkommunikationsgewalt in Anspruch nimmt. 

“) So der Zugehérigkeit zu den Sapta Sati, den 7 vor Konig Adisaur 
(9. Jahrh.) in Bengalen eingewanderten Sippen, oder den »Panch Gaur«, den vor- 
nehmsten 5 aller nordindischen Sippen. 

*) Bei den hochadligen Kulin-Brahmanen in Orissa z. B., die aus den 


ausschlieBlich von Vaidika bewohnten 16 shashan-Dorfern (alten Kénigsstif- 
tungen) stammen, gilt die Sanskritbildung als mittelmaBig. 
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der Veda- und Sanskrit-Schulung iiber die soziale Schatzung. 
Demnachst der Grad esoterischen, namentlich also tantristi- 
schen »Wissens4, einer wichtigen Machtquelle namentlich civaiti- 
scher Brahmanen. Die Yoga-Schulung gibt dagegen heute z. B. 
in Siidindien (Telinga), wo sie sich bei Brahmanen (Niyogin) 
haufig findet, ebenso wie sonst keine Qualifikation fiir Pfriin- 
den). Ganz einheitlich ist die Scheidung von geistlichen und 
Laien-Brahmanen nicht ?). Die Qualitat der kultischen Pro- 
zeduren wirkt auf den Rang je nach deren ritueller Unbedenk- 
lichkeit: in Bengalen, Orissa, Mithila und im Panjab sind gerade 
vornehme Brahmanen Saktis, jedoch durchweg in der gemaBig- 
ten Form, welche zwar die Teilnahme an blutigen Opfern, nicht 
aber am Alkohol- und Tabak-GenuB einschlieBt. Die »extremena, 
d. h. AlkoholgenieBenden, Sakti-Brahmanen z. B. in Sindh und 
Maharashtra gelten als niederen Ranges. DaB in Siidindien die vor- 
nehmen dravidischen (Dravira-) Brahmanen fast alle Civaiten 
sind, hat rein historische Griinde; in Rajputana sind gerade die 
vischnuitischen Srimali besonders vornehm (weil rein arisch). 
Degradierend wirken nur diejenigen Formen des Vischnuismus, 
welche den Sanskrit aufgegeben haben oder welche dakshina 
von niederen Kasten nehmen, was beides meist zusammentrifft. 
-So namentlich die Stellung als chaitanitischer Guru trotz Alko- 
holabstinenz *). Zwar in Orissa stehen die chaitanitischen (Adhi- 
kari-)Brahmanen an Rang zwischen den Vaidika- und den Laien- 
Brahmanen — unter denen es dort eine rituell befleckende Unter- 
kaste (die Mathan) gibt — in der Mitte. Aber in aller Regel ist 
der Brahmane als chaitanitischer Guru degradiert, sowohl weil 
ihm das vedische und Sanskrit-Wissen, wie die tantristische 
Esoterik entbehrlich ist und fehlt, als weil er (meist) dakshina 
von allen (oder doch fast allen) Kasten nimmt. Diese popularen 
vischnuitischen (hauptsachlich auf Remananda und Chaitanya 
zuriickgehenden) Sekten verschoben nun die Stellung der Brahma- 
nen auf das nachhaltigste. Zundchst, indem sie jenes an sich 
schon geringe MaB einheitlicher Organisation, welches fir den 
orthodoxen Civaismus die Arbeit namentlich Sarkaracharyas 


1) aceest kénnen dort diese als sNiyogin« von den Vaidika geschiedenen 
Brahmanen Priester sein. 

3) In Nordindien kénnen vielfach auch »weltliche« Brahmanen, als Gurus, 
dakshina empfangen (stets handelt es sich um Brahmanen niederen Ranges). 

8) Die alte bengalische Brauerkaste (jetzt meist Kaufleute) war abstinent 


und chaitanitisch. 
23* 
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geschaffen hatte, fiir den Vischnuismus vollig sprengten. In 
Nordindien fehlt schon dem dort schwacheren Civaismus ein 
solches geistliches Oberhaupt, wie fiir Siidindien der Abt von 
Shringeri, neben ihm einige andere Kléster, immerhin sind; denn 
die Machtstellung von Sankeshwar scheint auf einige vornehme 
Brahmanen- Kasten beschrankt zu sein. Der Vischnuismus, 
namentlich der chaitanitische Massenvischnuismus, entbehrt 
dessen vdllig. Jede einmal anerkannte Guru-Dynastie bildet 
eine (meist) erbliche hierokratische -Gemeinschaft fiir sich. 
Neben diese zunehmende Sekten-Zersplitterung trat die Aende- 
rung der Art der Machtmittel. Vedisches Ritualwissen, tantristi- 
sche und saktistische Esoterik als Grundlage der charismatischen 
Machtstellung fielen bei den »demokratisch« orientierten Sekten 
fort. Emotionale konfessionelle Agitation und Konkurrenz 
in der Oeffentlichkeit mit ihren spezifisch plebejischen Mitteln 
der Werbung und Kollekte: neben Prozessionen und Volksfesten 
auch kollektierende Wanderkarren und ahnliche Veranstaltungen, 
traten an die Stelle. Die Zunahme der Zahl der Kleinbiirger 
und proletaroiden Massen und die Zunahme des Reichtums der 
biirgerlichen Schichten in den Stadten steigerten die Erwerbs- 
chancen der an sie sich wendenden Guru-Demagogie. Die tiefe 
Verachtung der vornehmen Brahmanen gegen diese Konkurrenz 
konnte ihnen die bittere Erfahrung nicht ersparen, da8 aus ihren 
eigenen Kreisen die Neigung zum Ueberlaufen vom Lager der 
Tantristik und sonstigen Esoterik zum Vischnuitentum wuchs. 
Die Autoritat der Pandits, ebenso wie die Benutzung der vor- 
nehmen gebildeten sankaritischen und anderen als vollklassisch 
geltenden Brahmanen als Gurus nahm mindestens relativ ab zu- 
gunsten der mindestens relativ aliterarisch (d. h. nicht Sanskrit- 
gebildeten) Hierarchen der Masse). Gerade die durch die 
englische Herrschaft allmahlich propagierte kapitalistische Ent- 
wicklung hat — mit ihrer Schaffung ganz neuer Quellen der 
Vermégensakkumulation und des dkonomischen Aufstiegs — 
diese Umwalzung stark geférdert. Die alte Anrede »Thakur«, 
»Gott«, fiir den Brahmanen ist nicht nur abgebraucht, sondern 
tiberdies auch entwertet dadurch, daB8 heute nur der Guru der 


1) Das Ressentiment dariiber spricht deutlich genug aus dem zitierten 
Buch J. N. Bhattacharyas, eines Ober-Pandit, loyalen Anhangers der englischen 
Herrschaft und der Kastenordnung und Verachters der plebejischen Gurus. 
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plebejischen Sekten es ist, der ernstlich und wirklich wie ein 
Gott verehrt wird. 

Diese Entwicklung hat iiberall da, wo die neohinduistischen 
Heilsmittel sich mit den buddhistischen verbunden haben, — was 
besonders intensiv bei der (namentlich in Java verbreiteten) 
yogistisch und mantristisch beeinfluBten Mantrayana-Schule 
der Fall ist,— auch diese ergriffen: die Autoritat des hinayanisti- 
schen Guru war in den Missionsgebieten ohnehin schon groB und 
die unbedingte Obedienz gegen ihn wurde nun zum absoluten Er- 
l6sungsmittel gesteigert 1). 

Diese gottliche oder gottahnliche Stellung des Guru ist gerade 
auch bei denjenigen hinduistischen Sekten, welche alle Ido- 
latrie und alle andern irrationalen, ekstatischen, orgiastischen 
oder rituellen Kultmittel radikal beseitigten, sehr oft am aller- 
starksten entwickelt, wie wir sahen. Anbetung des Je- 
benden Heilands war also das letzte Wort der hinduisti- 
schen Religionsentwicklung. 

Der Unterschied gegeniiber der katholischen Anstaltskirche 
war bei dieser Organisation, auBerlich angesehen: einmal, daB 
Ménche und charismatische oder erbliche Mystagogen die aus- 
schlieBlichen Trager waren. Dann: ihre formale Freiwilligkeit. 
Ganz wie in China vollzog sich die Entstehung der nicht vom 
Fiirsten fiir die offiziellen Opfer oder fiir Brahmanenschulen ge- 
stifteten Tempel regelmaBig im Wege der Subskription und der 
Bildung eines Komitees, welches die auBere Ordnung und. die 
Fihrung der Wirtschaft in die Hand nahm. Unter den hindu- 
istischen Fiirsten war diese Art der Stiftung neuer Kulte schwer- 
lich die vorwiegende. Unter der fremdglaubigen Fremdherrschaft 
aber wurde sie dic fast ausschlieBliche a4uBere Form der Pro- 
paganda der Sektenkulte und diese gericten dadurch in starkstem 
MaB unter die Herrschaft der biirgerlich erwerbenden Schichten 
und gewannen nun auch ékonomisch erst die Méglichkeit, sich 
vom offiziellen orthodoxen Brahmanentum zu emanzipieren oder 
dies zu zwingen, sich ihnen zu akkommodieren. Die Inschriften 


1) S. dazu J. S. Speyer, Z. D. M. Z. 67 (1913) S. 347 iiber die Edition 
des Sang Hyang Kameh4y4nikam von I. K at z (Kon. Inst. v. d. Taal-,. Land- en 
Volkenkunde v. Ned. Indie (1910). Die buddhistische Ethik ist bis auf Rudimente 
(statt der Ménchskeuschheit z. B. Verbot der Begattung in der Nahe heiliger 
Objekte!) verschwunden. Wer prajfia (die héchste Weisheit) durch puja (Vereh- 
rung Buddhas), Yoga, Meditation iiber die mantra und unbedingten Gehorsam 
gegen denGuru erlangt hat, dem ist kein GenuB verboten (Strophe37 desGedichts.) 


358 Hinduismus und Buddhismus, 


zeigen, daB diese Organisationsform seit langen Jahrhunderten — 
bis heute typisch die glciche geblieben ist. Ebenso typisch die 
gleiche blieb die spirituelle Herrschaft der Gurus. Auch die 
politische Macht dieses Klerus war selbstverstandlich eroB, Der 
Mendikanten bedienten sich die Kénige als Spione (ein solcher 
Asket spielt in der Friihgeschichte von Bombay eine typische 
Rolle), der Brahmanen itiberhaupt als ihrer Beamten und Bera- 
ter. Festzustellen ist, daB offenbar die 4uBersten Konsequerizen 
der Guru-Verehrung erst in den letzten 5—6 Jahrhunderten 
gezogen worden sind. Und das ist begreiflich. Sowohl die Konige 
wie die brahmanische Weltpriesterschaft hatten ein Interesse daran 
die Gewalt der Mystagogen und Magier, des Ménchtums iber- 
haupt, nicht ins UebermaB anwachsen zu lassen. Sie haben die 
Macht der Sektenhaupter, auch wo sie sich ihrer zur Domestika- 
tion der Massen bedienten, sich nicht titber den Kopf wachsen 
lassen. Erst die islamitische Fremdherrschaft, welche die poli- 
tische Macht der vornehmen Hindukasten brach, gab der Ent- 
wicklung der Guru-Gewalt freie Bahn und lieB sie zu ihrer gro- 
tesken Héhe anwa sen. Diese Entwicklung der Guru-Gewalt 
zur Menschenvergottung kann Iehren: welche gewaltige Bedeu- 
tung im Occident die Entwicklung der Papstgewalt gehabt hat. 
Sie hat zunachst dic Monchskirchen des Missionsgebietes, die 
irische und ihre Auslaufer vor allem, unterworfen, indem sie sie 
zugleich legitimierte: sie nahm die Ordensgriindungen der Mén- 
che in ihre straffe amtliche Disziplin. Nicht der persdnliche 
iiberweltliche Gott, den die Hinduglaubigkeit gerade der Sekten 
ja auch kannte, sondern das Erbteil des antiken Rom: die bischéf- 
liche Amtskirche, hat die in Indien eingetretene Entwicklung des 
Ménchtums zur Menschenanbetung verhindert. Nicht, wohlge- 
merkt, die starke hierarchische Macht des Papsttums als solche 
—- denn auch der Dalai Lama ist und die groBen Klostersuperioren 
der Sekten Indiens waren héchst machtvolle Hierarchen. Sonderin 
der rationale Amts-Charakter der Verwaltung war das 
_Entscheidende und gegeniiber dem persénlichen oder Erbcharisma 
der Gurus Unterscheidende. Davon wird spater zu sprechen 
sein. — - é 
Zu der ritualistischen und traditionalistischen inneren Ge- 
bundenheit durch die Kastenordnung und deren Verankerung 
an der Samsara-und Karman-Lehre, — an welcher keine irgend 
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in Betracht kommende Sekte gerittelt hat 1), —- trat also noch die 
religidse Anthropolatrie der hinduistischen Laien gegentiber dem 
naturgemaB streng traditionalistischen charismatischen Klerus der 
Gurus hinzu, um jede Rationalisierung der Lebensfiihrung von 
innen heraus zu hindern. Es war ganz offensichtlich gar nicht daran 
zu denken, daB eine durch solche inneren Machte bcherrschte 
Gemeinschaft jemals aus ihrer Mitte das hatte gcbaren kénnen, 
was wir hier unter »Geist des Kapitalismus« verstehen. Selbst 
die Uebernahme des dkonomisch und technisch fertigen Gebildes 
als Artefakt, so wie sie die Japaner vollzogen haben, stie8 offen- 
bar und ganz begreiflicherweise hier, trotz der englischen Herr- 
schaft, auf ganz bedeutende und offenbar groBere Schwierig- 
keiten als in Japan. Wenn heut die Durchdringung der indischen 
Gesellschaft mit kapitalistischen Interessen schon eine so tief- 
gehende ist, daB sie wohl nicht mehr auszurotten ware, so konnten 
vor wenigen Jahrzehnten noch hervorragende englische Kenner 
des Landes mit guten Griinden die Ucberzeugung vertreten: dab 
beim Wegfall der diinnen curopadischen Herrenschicht und der 
von ihr erzwungenen pax Britannica unter den auf Tod und 
Leben verfeindeten Kasten, Konfessionen und Stammen die 
ganze alte feudale Rauber-Romantik des indischen Mittelalters 
wieder ungebrochen ins Leben treten wiirdc. 

Machen wir uns noch einmal klar, welche »geistigen« Elemente, 
auBer der Kastengebundenheit und der Guru-Herrschaft tiber 
die Massen, den dkonomisch und sozial traditionalistischen Zug 
im Hinduismus begriindeten. Neben der autoritativen Gebunden- 
heit war es innerhalb der Intellektuellenschicht vor allem das 
Dogma von der Unabanderlichkeit der Weltordnung, welches 
allen orthodoxen und-heterodoxen hinduistischen Denkrichtungen 
gemeinsam war. Die Weltentwertung, welche jede Erlosungs- 
religion mit sich fiihrt, konnte hier nur absolute Weltflucht wer- 
den, ihr héchstes Mittel nicht aktive Askese des Handelns, 
sondern mystische Kontemplation. Das Prestige dieses Heils- 
weges als des héchsten von alJen ist durch keine der massen- 
haften und untereinander so verschiedenen ethischen Lehren 


1) Den sehr starken Schicksals-Glauben bezcugt neben ausfuhrlichen 
Legenden, welche die Unentrinnbarkeit des Verhangnisses zum Thema haben, 
auch die Spruchweisheit (bei Lie bich, Sanskrit-Lehrbuch, Leipzig .1905 
z. B. S. 274/5, Nr. 87, 80, 93). Allein Karman: die vorgetanen Werke aus 
dem fritheren Leben, bestimmen cindeutig das Verhangnis, welches dann 
uber Menschen sowohl wie Gottern steht (ebenda Nr. 88, 93, 96, 101). 
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wirklich gebrochen worden. Immer blieb die AuBeralltaglichkeit 
und Irrationalitat- der Heilsmittel bestehen. Entweder waren sie 
orgiastischer Natur und lenkten also ganz unmittelbar in anti- 
rationale, jeder Lebensmethodik feindliche Bahnen ein. Oder 
sie waren zwar rational in der Methodik, aber irrational im Ziel. 
Die »Berufs«-Erfiillung aber, welche z.B. in héchster Konse- 
quenz das Baghavadgita forderte, war »organischen« !) und das 
heiBt: streng traditionalistischen, Charakters und dabei mystisch 
gebrochen: ein Handeln in der Welt, aber doch nicht von der Welt. 
Schlechthin keinem Hindu ware es eingefallen, in dem Erfolg 
seiner 6konomischen Berufstreue das Zeichen seines Gnadenstan- 
des zu erblicken oder — was wichtiger ist — die rationale Umge- 
staltung der Welt nach sachlichen Prinzipien als eine Vollstreckung 
gottlichen Willens zu werten und zu unternehmen. 

Dabei will nun immer beriicksichtigt sein, wie diimn die 
Schicht der eigentlich intellektualistischen und tiberhaupt der 
an » Erlésung« in irgendeinem rationalen Sinn interessierten Schich- 
ten in Indien war und ist. Von »Erlosung« (moksha, mukhti) weiB 
die Masse, zum mindesten der heutigen Hindu, nichts. Sie kennt 
kaum den Ausdruck, jedenfalls nicht die Bedeutung. Aehnlich 
diirfte es, kurze Perioden ausgenommen, immer gewesen sein. 
Ganz massive rein diesseitige Heilsinteressen, grobe Magie, da- 
neben aber die Verbesserung der. Wiedergeburtschancen sind 
und waren das, was sie erstrebte. Auch das Sektentum ergreift 
wenigstens heute nicht die wirklichen »Massen«. Nimmt man als 
MaBstab die ausdriickliche Aufnahme in eine Sekte (durch Mantra- 
Erteilung und Bemalung oder Brandmarkung) nach vorhergehen- 
der Unterwcisung, so werden wohl schwerlich mehr als 5 % der 
Bevolkerung, wahrscheinlich aber weniger, Vischnuiten, Civaiten, 


*) Dabci ist es in der Sektenreligiositat durchaus geblieben, wie namentlich 
dic Spruchweisheit zeigt. Unter den bei Lie bich a.a.O. bequem in Ueber- 
setzung zuganglichen Worten seien hervorgehoben:; S. 281, Nr. 14: entweder 
Liebe — oder der Wald (Askese). Ein verlorenes Leben hat gefiihrt, wer weder 
Gedanken fiir Giva gehabt, noch der Liebe gelebt hat (S. 299, Nr. 11), wer 
weder Wissenschaft, noch Reichtumserwerb, noch Pietat, noch Erotik 
gepflegt hat (S. 305, Nr. 47), wer we der Wissen, noch Kriegsruhm, noch 
schéne Madchen besessen hat (S. 313, Nr. 87, dies in der Form besonders sch6n) 
und es werden dabei (S. 319 Schlu®vers der Sammlung und in den anderenStellen) 
diese verschiedenen Werte im Ganzen meist koordiniert. Auch die Gétter: Civa, 
Brahman und Vischnu als »Sklaven« des Liebesgottes: S. 278, Nr. 1; anderer- 
seits:, Civa als Feind der Weiber (S. 283, Nr. 83) und des Liebesgottes.(S. 302, 
Nr. 28) oder als dessen »Ziichtiger« (S. 313, Nr. go). Das Alles entspricht der 
fruher schon aus einigen Monumenten illustrierten organisch-relativistischen 
Grundlage aller indischen: l:thik. ‘ 
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Jaina und Buddhisten sein. Zwar hat man!) die Theorie auf- 
gestellt und geistreich verteidigt: jeder nicht heterodoxe Hindu 
sei, ohne es selbst zu wissen, entweder Caiva oder Vaishnava, 
d.h. er strebe entweder — im ersten Fall — nach Absorption 
im Alleinen oder — im letzteren — nach ewigem Leben, und dies 
zeige sich in seinem Verhalten in der Todesstunde, in der Art der 
Formel zur Anrufung des Nothelfers (Mantra), die er dann ge- 
brauche. Indessen abgesehen davon, daB es eine solche besondere 
Mantra fiir die Todesstunde wirklich allgemein iiberhaupt gar 
nicht gibt und daB es auch ¢Civaitisches Unsterblichkeitsstreben 
gab, so sind die tiblichen und gebrauchlichen Formeln (vor allem 
Anrufungen Ramas *) so nichtssagend, daB daraus irgendeine Be- 
ziehung zu einem Gott und dessen spezieller Gemeinschaft durch- 
aus nicht geschlossen werden kann. Die Masse der Hindu kennt 
Civa und Vischnu zuweilen nicht einmal dem Namen nach °); 
er versteht unter »Erlésung« (mukhti) allenfalls eine giinstige 
Wiedergeburt, und gerade diese ist, der alten hinduistischen 
Soteriologie entsprechend, nach seiner Ansicht~lediglich sein 
eigenes Werk, nicht das des Gottes. Von seinem lokalen Dorf- 
gott erwartet er die Spendung von Regen und Sonnenschein, 
vom Familiengott, dem Mailar Linga oder Kedar Linga (Fetisch), 
Hilfe in sonstigen Alltagsnéten. Von irgendeiner »konfessionellen« 
Erziehung durch die Gurus, deren er sich als Berater bedient, 
kann gar keine Rede sein, da der Guru ja neben rituellen Formeln 
nur die fiir die Masse der Laien ganz unverstandliche brahmani- 
sche Theologie gelernt hat: hier eben zeigt sich die Kluft der 
Intellektuellen-Religiositat gegeniiber dem Alltagsbedarf der 
Massen. Die Zurechnung zu einer Sekte hangt vom brahmani- 
schen Guru ab, der allein davon etwas versteht. Die Masse bindet 
sich in keiner Art an eine Konfession. Sondern wie der antike 
Hellene Apollon und Dionysos je nach der Gelegenheit verehrte, 
der Chinese buddhistischen Messen, taoistischer Magie und kon- 
fuzianischen Tempelkulten andachtig beiwohnt, so behandelt 
der nicht in Sekten besonders rezipierte einfache Hindu die Kulte 
und Gottheiten. Und zwar nicht nur die als orthodcex geltenden. 
Nicht nur jainistische und buddhistische, sondern auch islamische 


1) So der verdienstvolle Indologe Grierson. S. daertiber und dagegen die 
Ausfiithrungen von Blunt im Census Report (United Provinces) von rgII. 

2) Etwa: Ram, Ram, satya Ram (vischnuitisch). 

3) Wird in diesem Fall iiberhaupt ein »héchster« Gott verehrt, dann der 
alte Paramesvara. 
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und christliche Heilige (so der-heilige Franz Xavier, der erste 
Jesuitenmissionar) erfreuen sich an ihren Festen seines Zu- 
spruchs. Die Sekten und ihre Heilandsreligiositat waren und sind 
eine Angelegenheit der — meist — von Intellektuellen beratenen 
Mittelstinde, die Erlésung durch die Kraft der Kontemplation 
eine solche der Intellektuellensthichten. Woraus freilich, wie 
die Darstellung wohl ergeben hat, nicht etwa folgt: daB 
die Eigenart der Intellektuellenreligion und ihrer VerheiBun- 
gen nicht die allernachhaltigsten indirekten Wirkungen auf die 
Lebensfithrung det Massen geiibt habe. Dies war vielmehr in 
hohem MaBe der Fall. Aber dem Effekte nach wirkte dieser Ein- 
flu8 niemals im Sinn innerweltlicher methodischer Rationali- 
sierung der Lebensfiihrung der Massen, sondern meist gerade 
umgekehrt. Reichtum und insbesondere Geld geniecBen eine 
fast iiberschwengliche Schatzung 4) in der indischen Spruchweis- 
heit. Aber neben der Alternative: SelbstgenieBen oder Verschen- 
ken steht als dritte nur: der Verlust *). Statt eines Antriebs 
zur. rationalen 6konomischen Vermégensakkumulation und Kapi- 
talverwertung schuf der Hinduismus irrationale Akkumulations- 
chancen fiir Magier und Seelenhirten und Pfriinden fiir Mysta- 
gogen und ritualistisch oder soteriologisch orientierte Intellek- 
tuellenschichten 3). 

Wesentlich eine Angelegenheit der Intellektuellenschicht, 
und zwar in diesem Fall der modernen durch europadischen Ein- 
fluB geziichteten oder doch von daher beeindruckten Intellek- 
tuellenschicht, sind auch die modernen »Reform«-Bewegungen 


?) Vel. z. B. die Stellen bei Lie bich,, a,a.O.S) 205, Nr. 40, 41. 

*) Ebenda Nr. 43. 

8) Die flr Indien spezifische Form der Akkumulation groBer Vermégen 
illustriert am besten jener Gliickspilz von Vaidika, der im 13. Jahrhundert von 
einem Rajah, auf dessen Hausdach ein toter Geier ‘gefallen war, nach Kotali- 
hapur berufen wurde, um die schlimmen Folgen dieser ominésen Verunreini- 
gung rituell zu beseitigen. Auer immensen Gebihren fir die kostspieligen 
Zeremonien selbst wurde er zum Dank dergestalt mit Landlehen und Zamindari- 
Stellungen ausgestattet, daf die Familie bis in die neueste Zeit zu den reichsten 
in Bengalen zahlte. 

Handel wird gelegentlich im Panchatantra (s. die Stelle bei Lie bich 
a.a.O. S. 99) den anderen Arten des Gelderwerbes (namlich: Betteln, Kénigs- 
dienst, Ackerbau, Wissen, Wucher) vorangestellt. Als Arten des Handelsbetriebs 
werden aber dabei neben Spezereihandel, Depositengeschaft, Geschaftsfiihrung 
einer Gesellschaft, Handel mit Fremden, Gitertransport aufgefiihrt: Gewinn 
durch Angabe falscher Preise und durch Gebrauch falscher MaBe und Gewichte 
und dabei alle diese Arten einander gleichgestellt: ein starker Gegensatz gegen 
sowohl die puritanische wie die jainistische Ethik. 
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innerhalb des Hinduismus, die bei uns viel erérterte Gemein- 
schaft »Brahmo Somaj« und die vielleicht noch wichtigere 
andre »Arya Somaj«. Ihre Geschichte gehért in unsre Zusam- 
menhange so wenig wie die Darstellung der durch die anglo-indi- 
sche Universitatsbildung geziichteten, politischen und journalisti- 
schen Trager des allmahlich in diesem Lande der Zerkliiftung in 
zahllose einander bitter feindliche Kasten-, Sekten-, Sprach- 
und Rassengruppen aufkommenden, modernen indischen Na- 
tionalbewuBtseins im occidentalen Sinn des Wortes: — einer 
Erscheinung, welche dem hier zu schildernden bodenstandigen 
Indertum notwendig fremd war. Denn sie wachst nur auf dem 
Boden einheitlicher biirgerlicher Klassen in Verbindung mit einer 
auf sie eingestellten nationalen Literatur und — vor allem — 
Presse und setzt im allgemeinen eine irgendwie einheitliche 
(auBere) Lebensfithrung voraus. Von alle dem besa8 das Indien 
des historischen Hinduismus das gerade Gegenteil. — 


Blicken wir nach diesem, gegeniiber dem unerhérten Reich- 
tum der Gestaltungen, tiberaus oberflachlichen Rundgang durch 
die asiatische Kulturwelt zuriick, so wird sich etwa Folgendes 
sagen lassen: 

Fiir Asien als Ganzes hat China etwa die Rolle Frankreichs 
im modernen Occident gespielt. Aller weltmannische »Schliff« 
stammt von. dort, von Tibet bis Japan und Hinterindien. Da- 
gegen ist Indien etwa die Bedeutung des antiken Hellenentums 
zugefallen. Es gibt wenig tiber praktische Interessen hinausgehen- 
des Denken in Asien, dessen Quelle nicht letztlich dort zu suchen 
ware. Vor allem haben fiir ganz Asien die indischen, ortho- 
doxen und heterodoxen, Erlésungsreligionen annahernd die Rolle 
des Christentums in Anspruch genommen. Mit dem einen groBen 
Unterschied: da8 abgesehen von lokalen und meist auch voriiber- 
gehenden Ausnahmen keine von ihnen dauernd zur alleinherr- 
schenden Konfession in dem Sinn erhoben worden ist, wie dies 
bei uns im Mittelalter und bis nach dem westfalischen Frieden der 
Fall war. Asien war und blieb, im Prinzip, das Land der freien 
Konkurrenz der Religionen, der »Toleranz« im Sinne etwa der 
Spatantike. Das hei®t also: unter Vorbehalt der Schranken der 
Staatsrason, — die schlieBlich ja, nicht zu vergessen, auch bei 
uns heute als Grenzen aller religidsen Duldung fortbestehen, 
nur mit anderer Wirkungsrichtung. Wo diese politischen Inter- 
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essen irgendwie in Frage kamen, hat es auch in Asien an Reli- 
gionsverfolgungen gréBten Stiles nicht gefehlt. Am starksten in 
China, aber auch in Japan und Teilen von Indien. Wie in Athen 
in der Zeit des Sokrates, so konnte ferner auch in Asien jederzeit 
die Deisidaimonie ein Opfer fordern. Und endlich haben Reli- 
gionskriege der Sekten und militarisierten Ménchsorden auch in © 
Asien, bis in das 19. Jahrhundert, ihre Rolle gespielt. Aber im 
ganzen bemerken wir sonst jenes Nebeneinander von Kulten, 
Schulen, Sekten, Orden aller Art, welches auch der occidentalen 
Antike eignete. Dabei waren freilich jene konkurrierenden Rich- 
tungen in den Augen der jeweiligen Mehrheit der herrschenden 
Schichten und oft auch der politischen Machte keineswegs gleich- 
wertig. Es gab orthodoxe und heterodoxe und unter den orthodoxen 
mehr oder minder klassische Schulen, Orden und Sekten. Vor 
allem — und das ist fiir uns besonders wichtig — schieden sie sich 
auch sozial voneinander. Einerseits (und zum kleineren Teil) 
je nach den Schichten, in denen sie heimisch waren. Anderer- 
seits aber (und hauptsachlich) je nach Art des Heils, das sie den 
verschiedenen Schichten ihrer Anhanger spendeten. Die erste 
Erscheinung fand sich teils so, daB einer, jede Erldsungsreli- 
giositat schroff ablehnenden, sozialen Oberschicht volkstiimliche 
Soteriologien in den Massen gegeniiberstanden: den Typus dafiir 
gabChinaab. Teils so, daB verschiedene soziale Schichten verschie- 
dene Formen der Soteriologie pflegten. Diese Erscheinung ist 
dann in den meisten Fallen, namlich in allen denen, wo sie nicht 
zu sozial geschichteten Sekten fiihrte, mit der zweiten identisch: 
Die gleiche Religion spendet verschiedene Arten von Heilsgiitern 
und nach diesen ist die Nachfrage in den verschiedenen sozialen 
Schichten verschieden stark. Mit ganz wenigen Ausnahmen 
kannten die asiatischen Soteriologien VerheiBungen, die nur den 
exemplarisch, meist: ménchisch, Lebenden zuganglich waren, und 
andre, die fiir die Laien galten. Fast ausnahmslos alle Soteriologien 
indischen Ursprungs haben diesen Typus. Die Griinde beider 
Erscheinungen waren gleichartige. Vor allem zwei unterein- 
ander eng verkntipfte. Einmal die Kluft, welche den literarisch 
»Gebildeten« von der aliterarischen Masse der Banausen abhob. 
Dann die damit zusammenhangende, allen Philosophien und 
Soteriologien Asiens schlieBlich gemeinsame Voraussetzung: daB 
Wissen, sei es literarisches Wissen oder mystische Gnosis, letzt- 
lich der eine absolute Weg zum hichsten Heil im Diesseits und 
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Jenseits sei. Ein Wissen, wohlgemerkt, nicht von den Dingen 
dieser Welt, vom Alltag der Natur und des sozialen Lebens und 
den Gesetzen, die beide beherrschen. Sondern ein philosophisches 
Wissen vom»Sinn« der Welt und des Lebens. Ein solches Wissen 
kann mit den Mitteln empirischer occidentaler Wissenschaft selbst- 
verstandlich nie ersetzt werden und soll auch von ihr, ihrem 
eigensten Zweck nach, gar nicht erstrebt werden. Es liegt jen- 
seitsihrer. Asien, und das heiBt wiederum: Indien, ist das typische 
Land des intellektuellen Ringens einzig und allein nach » Weltan- 
schauung« in diesem eigentlichen Sinn des Worts: nach einem 
»Sinn« des Lebens in der Welt. Es kann hier versichert werden — 
und angesichts der Unvollstandigkeit der Darstellung muB es bei 
dieser nicht voll bewiesenen Versicherung freilich sein Bewenden 
haben: daB es auf dem Gebiet des Denkens iiber den »Sinna 
der Welt und des Lebens durchaus nichts gibt, was nicht, in irgend- 
einer Form, in Asien schcn gedacht worden ware. Jenes, nach 
der Natur seines eigenen Sinnes unvermeidlich und in aller Regel 
auch tatsachlich den Charakter der Gnosis an sich tragende Wissen, 
welches dasasiatische Denken erstrebte, galt, aller genuin asiati- 
schen und das heiBt: indischen, Soteriologie als der einzige Weg zum 
hochsten Heil, zugleich aber als der einzigeWeg zum richtigen Han- 
deln. Nirgends ist daher der allem Intellektualismus nahelie- 
gende Satz so selbstverstandlich gewesen: daB die Tugend » lehrbar« 
sei, und daB das richtige Erkennen richtiges Handeln zur ganz un- 
fehlbaren Folge habe. Selbst inden volkstiimlichen Legenden z. B. 
des Mahayanismus, welche fiir die bildende Kunst etwa die Rolle 
unserer biblischen Geschichten spielten, ist es tiberall die ganz 
selbstverstandliche Voraussetzung 1). Nur Wissen gibt — je 
nachdem — ethische oder magische Macht iiber sich selbst oder 
iiber andere. Durchweg ist jene» Lehre« und dies» Erkennen« des zu 
Wissenden nicht ein rationales Darbieten und Erlernen empirisch- 
wissenschaftlicher Kenntnisse, welche die rationale Beherrschung 
der Natur und der Menschen ermdglichen, wie im Occident. 
Sondern es ist das Mittel mystischer und magischer Herrschaft 
-tiber sich and die Welt: Gnosis. Sie will durch ein intensivstes 
Training des Kérpers und Geistes: entweder durch die Askese, 
oder, und zwar regelmaBig, durch angestrengte methodisch ge- 
regelte Meditation errungen werden. DaB das Wissen, der Sache 


1) Siehe etwa die schon friiher zitierten Mahasutasomajataka in der Ueber- 
setzung von Griinwedel, Buddhist. Studien, V. d. Kgl. M. f. Volkerk. Berlin V 
Sra7 de 
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nach, mystischen Charakters blieb, hatte zwei wichtige Folgen. 
Einmal den Heilsaristokratismus der Soteriologie. Denn die 
Fahigkeit mystischer Gnosis ist ein Charisma und bei weitem 
nicht jedem zuganglich. Dann aber und damit zusammenhangend 
den asozialen und apolitischen Charakter. Die mystische Er- 
kenntnis ist nicht, mindestens nicht adaquat und rational, kom- 
munikabel. Die asiatische Soteriologie fiihrt den das hdéchste 
Heil Suchenden stets in ein hinterweltliches Reich rational unge- 
formten und eben wegen dieser Ungeformtheit gottlichen Schauens, 
Habens, Besitzens, Besessenseins von einer Seligkeit, die nicht 
von dieser Welt ist und doch in diesem Leben durch die Gnosis 
errungen werden kann und soll. Sie wird bei allen héchsten 
Formen des asiatischen mystischen Schauens als »Leere«: — 
von der Welt und dem was sie bewegt namlich — erlebt. Dies 
entspricht ja dem normalen Sinncharakter der Mystik durchaus, 
ist nur in Asien in seine letzten Konsequenzen gesteigert. Die 
Entwertung der Welt und ihres Treibens ist schon rein psycho- 
logisch die unvermeidliche Folge dieses, an sich rational nicht 
weiter deutbaren, Sinngehalts des mystischen Heilsbesitzes. 
Rational ausgedeutet wird dieser mystisch erlebte Heilszu- 
stand als: der Gegensatz der Ruhe zur Unrast. Die erste ist das 
Géttliche, die letzte das spezifisch Kreatiirliche, daher letztlich 
entweder geradezu Scheinhafte, oder doch soteriologisch Wertlose, 
zeitlich-raumlich Gebundene und Vergangliche. Ihre rationalste und 
deshalbin Asien fast universell zur Herrschaft gelangte Ausdeu- 
tung erfuhr diese erlebnismaBig bedingte innere Stellungnahme zur 
Welt durch die indische Samsara- und Karman-Lehre. Dadurch 
gewann die sotericlogisch entwertete Welt des realen Lebens 
einen relativen rationalen Sinn. In ihr herrscht — nach den ratio- 
nal héchstentwickelten Vorstellungen — das Gesetz des De- 
terminismus. In der duS8eren Natur, nach der namentlich in Japan 
entwickelten mahayanistischen Lehre, die strenge Kausalitat in 
unserem Sinn. In den Schicksalen der Seele der ethische Ver- 
geltungsdeterminismus des Karman. Aus ihnen gibt es kein 
Entrinnen auBer in der Flucht, durch die Mittel der Gnosis, in 
jenes hinterweltliche Reich, mag das Schicksal der Seele dabei 
nun einfach als ein »Verwehen« oder als ein Zustand ewiger indi- 
vidueller Ruhe nach Art des traumlosen Schlafes, oder als ein 
Zustand ewiger ruhiger Gefiihlsseligkeit im Anschauen des Gétt- 
lichen, oder als ein Aufgehen im géttlichen Alleinen gefaBt werden. 
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Die Vorstellung jedenfalls, daB vergangliche Taten eines ver- 
ganglichen Wesens auf dieser Erde »ewige« Strafen oder Beloh- 
nungen im » Jenseits« zur Folge haben kénnten, und zwar kraft 
Verfiigung eines zugleich allmachtigen und giitigen Gottes, ist 
allem genuin asiatischen Denken absurd und geistig subaltern 
erschienen und wird ihm immer so erscheinen. Damit fiel aber 
der gewaltige Akzent, welchen, wie schon einmal gesagt, die 
occidentale Jenseitslehre soteriologisch auf die kurze Spanne die- 
ses Lebens setzte, hinweg. Die Weltindifferenz war die gegebene 
Haltung, mochte sie nun die Form der auBerlichen Weltflucht an- 
nehmen oder die des zwar innerweltlichen, aber dabei weltindiffe- 
renten Handelns: einer Bewahrung also gegen die Welt unddas 
eigene Tun, nicht in und durch beides. Ob das héchste Gétt- 
liche pers6nlich oder, wie naturgem4B in der Regel, unpersénlich 
vorgestellt war, machte — und dies ist fiir uns nicht ohne Wich- 
tigkeit — einen graduellen, nicht einen prinzipiellen Unterschied 
und selbst die selten, aber doch gelegentlich, vorkommende Ueber- 
weltlichkeit eines pers6nlichen Gottes war nicht durchschlagend. 
Entscheidend war die Natur des erstrebten Heils guts. Diese aber 
wurde letztlich determiniert dadurch, daB eine dem Denken tiber 
den Sinn der Welt um seiner selbst willen nachgehende Literaten- 
schicht der Trager der Soteriologie war. 

Dieser Intellektuellensoteriologie nun fanden sich die prak- 
tisch im Leben handelnden. Schichten Asiens gegeniibergestellt. 
Fine innere Verbindung der Leistung in der Welt mit der auBer- 
weltlichen Soteriologie war nicht méglich. Die einzige innerlich 
ganz konsequente Form war die Kastensoteriologie des vedanti- 
stischen Brahmanentums in Indien. Seine Berufskonzeption muBte 
politisch, sozial und édkonomisch extrem traditionalistisch wirken. 
Aber sie ist die einzige logisch ganz geschlossene Form der »orga- 
nischen« Heils- und Gesellschaftslehre, welche je entstanden ist. 

Die vornehmen Laienschichten haben die ihrer inneren Lage 
entsprechende Haltung gegeniiber der Soteriologie eingenommen. 
Soweit sie selbst stdndisch vornehme Schichten waren, gab es 
mehrere Méglichkeiten. Entweder sie waren eine literarisch ge- 
bildete weltliche Ritterschaft, welche einer selbstandigen lite- 
rarisch geschulten Priesterschaft gegeniiberstand, wie die alten 
Kschatriya in Indien und die héfische Ritterschaft Japans. Dann 
haben sie teils sich an der Schaffung der priesterfreien Soteriologien 
beteiligt, wie namentlich in Indien, teils sich zu allem Religidsen 
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skeptisch gestellt, wie ein Teil der altindischen vornehmen Laien 
und erhebliche Teile der japanischen vornehmen Intelligenz. 
Soweit sie im letzteren Fall AnlaB hatten, trotz ihrer Skepsis 
sich mit den religidsen Gebrauchen abzufinden, haben sie sie 
regelmaBig rein rituell und formalistisch behandelt. So geschah 
es mit. Teilen der altjapanischen und der altindischen vornehmen 
Bildungsschicht. Oder sie waren Beamte und Offiziere, wie in 
Indien. Dann trat lediglich diese letztgenannte Haltung ein. 
Ihre eigene Lebensfiihrung wurde in all diesen bisher besprochenen 
Fallen von der Priesterschaft, wenn diese dazu die Macht hatte — 
was in Indien-der Fall war —, rituell ihren Eigengesetzlichkeiten 
entsprechend geordnet. In Japan war die Priesterschaft nach 
ihrer Niederwerfung durch die Shogune nicht mehr miachtig 
genug, um die Lebensfiihrung der Ritterschicht mehr als rein 
duBerlich zu reglementieren. Oder, im Gegensatz zu dem bisher be- 
sprochenen Fall: es waren die vornehmen Laien nicht nur weltliche 
Beamte, Amtspfriindner und -Anwarter in einer Patrimo- 
nialbiirokratie, sondern zugleich Trager des Staatskultes ohne 
Konkurrenz einer machtvollen Priesterschaft. Dann haben 
sie eine eigene streng zeremoniése, rein innerweltlich orientierte 
Lebensfiihrung entwickelt und auch das Ritual als standisches 
Zeremoniell behandelt, wie dies der Konfuzianismus in China fiir 
dessen (relativ) demokratisch rekrutierte Literatenschicht tat. In 
Japan fehlte der von der Macht der Priester relativ freien vor- 
nehmen weltlichen Bildungsschicht, trotz der auch dort den 
politischen Herren als solchen obliegenden rituellen Pflichten, 
der -chinesische patrimonialistische Beamten- und Amtsan- 
warter-Charakter: sie waren ritterliche Adlige und HoOflinge. 
Infolgedessen fehlte ihnen das pennalistische und Scholaren- 
Element des Konfuzianismus. Sie waren eine zur Rezeption 
und zum Synkretismus von allerhand Bildungselementen von 
uberall her besonders stark disponierten Schicht von »Gebil- 
deten« schlechthin, im innersten Kern aber fest am feudalen 
Ehrbegriff verankert. 

Die Lage des aliterarischen » Mitteletandes, in Asien, der 
Kaufleute und der zu den Mittelstandsschichten gehérigen Teile 
des Handwerks, war infolge der Eigenart der asiatischen Soterio- 
logie eine eigentiimlich von occidentalen Verhaltnissen abwei- 
chende. Ihre obersten Schichten haben die rationale Durchbil- 
dung der Intellektuellen-Soteriologien teilweise mitgetragen, 
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namentlich soweit diese negativ die Ablehnung des Ritualismus 
und Buchwissens, positiv die alleinige Bedeutung des persénlichen 
Erldésungsstrebens propagierten. Allein der doch schlieBlich 
gnostische und mystische Charakter dieser Soteriologien bot keine 
Grundlage fiir eine Entwicklung der ihnen adéquaten methodisch 
rationalen innerweltlichen Lebensfithrung dar. Sie sind daher, 
soweit ihre Religiositat unter dem EinfluB der Erlésungs- 
lehren sublimiert wurde, Trager der Heilandsreligiositat in ihren 
verschiedenen Formen geworden. Auch hier wirkte aber der pene- . 
trant gnostische und mystische Charakter aller asiatischen Intel- 
lektuellensoteriologie und die innere Verwandtschaft von Gott- 
innigkeit, Gottesbesitz und Gottesbesessenheit, von Mystiker und 
Magier entscheidend ein. Ueberall in Asien, wo sie nicht, wie 
in China und Japan, gewaltsam niedergehalten wurde, nahm 
die Heilandsreligiositat die Form der Hagiolatrie an und zwar der 
Hagiolatrie lebender Heilande: der Gurus und der 
ihnen gleichartigen, sei es mehr mystagogischen, sei es mehr 
magischen Gnadenspender. Dies gab der Religiositat des alite- 
rarischen Mittelstandes das entscheidende Geprage. Die oft abso- 
lut schrankenlose Gewalt dieser, meist erblichen, Charismatrager 
ist nur in China und Japan, aus politischen Griinden und 
mit Gewalt, ziemlich weitgehend gebrochen worden, in China 
zugunsten der Obedienz gegeniiber der politischen Literaten- 
schicht, in Japan zugunsten .einer Schwachung des Prestiges 
aller klerikalen und magischen Machte iiberhaupt. Sonst ist es 
in Asien iiberall jene charismatische Schicht gewesen, welche 
die praktische Lebensfiihrung der Massen bestimmte und ihnen 
magisches Heil spendete: die Hingabe an den »lebenden Hei- 
land« war der charakteristische Typus der asiatischen Frémmig- 
keit. Neben der Ungebrochenheit der Magie iiberhaupt und der 
Gewalt der Sippe war diese Ungebrochenheit des Charisma in seiner 
altesten Auffassung: als einer rein magischen Gewalt, der typi- 
sche Zug der asiatischen sozialen Ordnung. Es ist den vornehmen | 
politischen oder hierokratischen Literatenschichten zwar im 
allgemeinen gelungen, die massive Orgiastik zur Heilandsminne, 
Andacht oder zur hagiolatrischen Formalistik und Ritualistik 
zu sublimieren oder zu denaturieren, — tibrigens mit verschieden 
vollstandigem Erfolg, am meisten in China, Japan, Tibet, dem 
buddhistischen Hinterindien, am wenigsten in Vorderindien. 
Aber die Herrschaft der Magie zu brechen hat sie nur gelegent- 
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lich und nur mit kurzfristigem Erfolg titberhaupt beabsichtigt 
und versucht. Nicht das »Wunder«, sondern der »Zauber« blieb. 
daher die Kernsubstanz der Massenreligiositat, vor allem der 
Bauern und der Arbeiterschaft, aber auch des Mittelstands. . Bei- 
des — Wunder und Zauber — ist dem Sinn nach zweierlei. Man 
kann sich davon leicht beim Vergleich etwa occidentaler und 
asiatischer Légenden -iiberzeugen. Beide kénnen einander sehr 
ahnlich sehen und namentlich die altbuddhistischen und die-chi- 
nesisch iiberarbeiteten Legenden stehen den cccidentalen’ zu- 
weilen auch innerlich nahe. Aber der beiderseitige Durchschnitt 
zeigt den Gegensatz. Das» Wunder«. wird seinem Sinn nach stets 
als Akt einer irgendwie rationalen Weltlenkung, einer géttlichen 
Gnadenspendung, angesehen werden und pflegt daher innerlich 
motivierter zu sein als der »Zauber«, der seinem Sinn nach da- 
durch entsteht, daB die ganzé Welt von magischen Potenzen 
irrationaler Wirkungsart erfiillt ist und daB diese in charismatisch 
qualifizierten, aber nach ihrer eigenen freien Willkiir handelnden 
Wesen, Menschen oder Uebermenschen, durch asketische oder 
kontemplative Leistungen aufgespeichert sind. Das Rosenwunder 
der heiligen Elisabeth erscheint uns sinnvoll. Die Universalitat 
des Zaubers dagegen durchbricht jeden Sinnzusammenhang 
der Geschchnisse. Man kann gerade in den typischen durchschnitt- 
lichen asiatischen Legenden, etwa der Mahayanisten, diesen inner- 
weltlichen Deus ex machina in der scheinbar unverstandlichsten 
Art mit dem ganz entgegengesetzten, ebenso tief unkiinstlerischen, 
weil rationalistischen Bediirfnis, irgendwelche ganz gleichgiiltigen 
Einzelheiten des legendenhaften Geschehnisses méglichst niich- 
tern historisch zu motivieren, ineinandergreifen sehen. So ist 
denn der alte Schatz der indischen Marchen, Fabeln und Legenden, 
die geschichtliche Quelle der Fabelliteratur der ganzén Welt, 
durch diese Religiositat der zaubernden Heilande spdter in 
eine Art von Kunstliteratur absolut unkiinstlerischen Charak- 
ters umgestaltet worden, deren Bedeutung fiir ihr Lesepublikum 
etwa der Emotion durch die popularen Ritterromane, gegen welche 
Cervantes zu Felde zog, entspricht. 

Dieser héchst antirationalen Welt des universellen Zaubers 
gehérte nun auch der d6konomische Alltag an, und aus ihr 
fiihrte daher kein Weg zu einer rationalen innerweltlichen Lebens- 
fihrung. Zauber nicht nur als therapeutisches Mittel, als Mittel, 
Geburten und insbesondere mannliche Geburten zu erzielen, 
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das Bestehen von Examina oder die Erringung aller nur denk- 
baren innerirdischen Giiter zu sichern, Zauber gegen den Feind, 
den erotischen oder 6konomischen Konkurrenten,. Zauber fir 
den Redner zum Gewinn des Prozesses, Geisterzauber des Glau- 
bigers zur Zwangsvollstreckung gegen den Schuldner, Zauber 
zur Einwirkung auf den Reichtumsgott fiir das Gelingen von 
Unternehmungen, — all das entweder in der ganz groben Form 
der Zwangsmagie oder in der verfeinerten der Gewinnung eines 
Funktionsgottes oder Damons durch Geschenke, — mit solchen 
Mitteln bewaltigte die breite Masse der aliterarischen und selbst 
‘der literarischen Asiaten ihren Alltag. Eine rationale praktische 
Ethik und Lebensmethodik, welche aus diesem Zaubergarten 
allen Lebens innerhalb der »Welt«cherausgefiihrt hatte, gabes nicht. 
GewiB gab es den Gegensatz des Géttlichen und der »Welte, 
welcher im Abendlande geschichtlich die Konstituierung der- 
jenigen einheitlichen Systematisierung der Lebensfiihrung be- 
dingte, die iiblicherweise als »ethische Persénlichkeit« be- 
zeichnet wird. Allein in Asien war der Gegensatz nirgends ?) 
ein solcher des ethischen Gottes gegen eine Macht der » Siinde«, des 
radikal Bésen, welche durch aktives Handeln im Leben zu iiber- 
winden ware. Sondern entweder die ekstatische Gottbesessenheit, 
durch orgiastische Mittel zu gewinnen, im Gegensatz zum Alltag, 
in welchem das G6ttliche nicht als lebendige Macht gefiihlt wird. 
Also: eine Steigerung der Machte der Irrationalitat, welche die 
Rationalisierung der innerweltlichen Lebensfiihrung geradezu 
hemmte. Oder der apathisch-ekstatische Gottbesitz der Gno- 
sis im Gegensatz zum Alltag als der Statte verginglichen und 
sinnlosen Treibens. Also: ebenfalls eine auBeralltagliche und zwar 
passive, dabei vom Standpunkt innerweltlicher Ethik aus ir- 
rationale, weil mystische, Zustandlichkeit, die vom rationalen 
‘Handeln in der Welt abfiihrte.. Wo die innerweltliche Ethik »fach- 
menschlich« systematisiert war, wie mit groBer Konsequenz und 
mit praktisch hinlanglich wirksamen soteriologischen Pramien fiir 
das entsprechende Verhalten in der hinduistischen innerwelt- 


1) Nur in diesem Sinn darf man Percival Lo wells (The soul of the Far 
East, Boston and New York 1888) geistreich durchgefiihrte These von der » Unper- 
sonlichkeite als dem Grundzug des Ostasiaten verstehen wollen. — Was ubrigens 
sein Dogma von der »Monotonie¢ des asiatischen Lebens anlangt, so muB sie, zu- 
mal von einem Amerikaner ausgesprochen, sicher das begriindete Erstaunen 
aller Ostasiaten hervorrufen. Ueber das eigentliche Kernland der »Monotonice 
wird ein Biirger der Vereinigten Staaten wohl James Bryce als klassischen Zeugen 
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lichen Kastenethik, — da war sie zugleich traditionalistisch 
und ritualistisch absolut stereotypiert. Wo dies nicht der 
Fall war, tauchten zwarAnsatze »organischer Gesellschaftstheorien« 
auf, aber ohne psychologisch wirksame Pramien fiir das entspre- 
chende praktische Handeln; und eine konsequente und psycho- 
logisch wirksame Systematisierung fehlte. Der Laie, dem die Gno- 
sis urd also das héchste Heil versagt ist oder der sie fiir sich ab- 
lehnt, handelt ritualistisch und traditionalistisch und geht so 
seinen Alltagsinteressen nach. Die schrankenlose Erwerbsgier 
des Asiaten im GroBen und im Kleinen ist in aller Welt als uner- 
reicht beriichtigt und im allgemeinen wohl mit Recht. Aber sie 
ist eben » Erwerbstrieb«, dem mit allen Mitteln der List und unter 
Zuhilfenahme des Universalmittels: Magie nachgegangen wird. 
Es fehlte gerade das fiir die Oekonomik des Occidents Entschei- 
dende: die Brechung und rationale Versachlichung dieses T rie b- 
charakters des Erwerbsstrebens und scine Eingliederung in ein 
System rationaler innerweltlicher Ethik des Handelns, wie es 
die »innerweltliche Askese« des Protestantismus im Abendland, 
wenige innerlich verwandte Vorlaufer fortsetzend, vollbracht hat. 
Dafiir fehlten in der asiatischen religidsen Entwicklung die Vor- 
aussetzungen. Wie sollte sie auf dem Boden einer Religiositat 
entstehen, die auch dem Laien das Leben als Bhagat, als heiliger 
Asket, nicht nur als Altersziel, sondern sogar die zeitweise Exi- 
stenz als Wanderbettler wahrend arbeitloser Zeiten seines Lebens 
‘iberhaupt — und nicht ohne Erfolg 1) — als religiéds verdienst- 
lich anempfahl ? — , 

. Im Occident ist das Entstehen der rationalen innerweltlichen 
Ethik an das Auftreten von Denkern und Propheten gekniipft, 
die, wie wir sehen werden, auf dem Boden politischer 
Probleme eines sozialen Gebildes erwuchsen, welches der asiati- 
schen Kultur fremd war: des politischen Biirgerstandes der 
Stadt, ohne die weder das Judentum noch das Christentum 
noch die Entwicklung des hellenischen Denkens vorstellbar sind. 
Die Entstehung der »Stadt« in diesem Sinn aber war in Asien 
teils durch die erhaltene Ungebrochenheit der Sippenmacht, 
teils durch die Kastenfremdheit gehemmt. 

Die Interessen des asiatischen Intellektuellentums; soweit 
sie tiber den Alltag hinausgingen, lagen meist in anderer als in 


4) In Indien kam namentlich im April das zeitweise Leben vom Wander- 
bettel bei Mitgliedern der unteren Kasten als rituelle Leistung vor. 
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politischer Richtung. Sclbst der politische Intellektuelle: der 
Konfuzianer, war mehr isthetisch kultivierter Schriftgelehrter 
und allenfalls Konversations-(also in diesem Sinn: Salon-)Mensch 
als Politiker. Politik und Verwaltung war nur seine Pfriindner- 
nahrung, die er im iibrigen praktisch durch subalterne Helfer 

esorgen lieB. Der orthodoxe oder heterodoxe, hinduistische 
und buddhistische Gebildete dagegen fand seine wahre Interessen- 
sphare ganz auBerhalb der Dinge dieser Welt: in der Suche nach 
dem mystischen, zeitlosen Heil der Seele und dem Entrinnen 
aus dem sinnlosen Mechanismus des »Rades« des Daseins. Um 
darin ungestért zu sein, mied der hinduistische, um die Feinheit 
der asthetischen Geste sich nicht vergrébern zu lassen, mied 
der konfuzianische Gentleman die nahere Gemeinschaft mit dem 
westlandischen Barbaren. Es schied ihn von diesem dic nach 
seinem Eindruck strotzende, aber ungebindigte und unsubli- 
mierte Ungehemmtheit der Leidenschaften und der Mangel an 
Scheu, mit welchem ihm gestattet wurde, sich in Lebensfiihrung, 
Geste, Ausdruck zu entbléBen: die in diesem Sinne fehlende Herr- 
schaft liber sich selbst. Nur hatte die spezifisch asiatische » Be- 
herrschungs seiner selbst wiederum ihr eigentiimliche Ziige, welche 
vom Occidentalen im ganzen als rein »negativ« gewertet werden 
muBten. Denn auf welchen Mittelpunkt war jene stets wache 
Selbstbeherrschung, welche alle asiatischen Lebensmethodiken 
ohne alle Ausnahme dem Intellektuellen, Gebildeten, Heilssucher 
vorschrieben, letztlich gerichtet ? Was war der letzte Inhalt jener 
konzentriert angespannten »Meditation« oder jenes lebenslangen 
literarischen Studiums, welche sie, wenigstens wo sie den Charak- 
ter des Vollendungs-Strebens annahmen, als héchstes Gut gegen 
jene Stérungen von auBen gewahrt wissen wollten? Das taoisti- 
sche Wu wei, die hinduistische »Entleerung« von Weltbezieh- 
ungen und Weltsorgen, und die konfuzianische »Distanz 
von den Geistern und der Befassung mit fruchtlosen Problemen 
lagen darin auf der gleichen Linie. Das occidentale Ideal der ak- 
tiv handelnden, dabei aber auf cin, sei es jenseitig religidses, sei 
es innerweltliches, Zentrum bezogenen »Persénlichkeit« wiirden 
alle asiatischen héchstentwickelten Intellektuellensoteriologien 
entweder als in sich letztlich widerspruchsvoll oder als banausisch 
fachmaBig vereinseitigt, oder als barbarische Lebensgier ablehnen. 
Wo es nicht die Schonheit der traditionellen und durch das Raf- 
finement des Salons sublimierten Geste rein als solche ist, wie 
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im Konfuzianismus, da ist es das hinterweltliche Reich der Er- 
lésung vom Verganglichen, wohin alle héchsten Interessen weisen 
und von wo aus die» Persénlichkeit« ihre Wiirde empfangt. In den 
héchsten, nicht nur den orthodox buddhistischen, Konzeptionen 
heiBt dies »Nirwana«. Zwar nicht sprachlich, wohl aber sach- 
lich, ware es ganz unbedenklich, dies, wie es popular oft geschah, mit 
»Nichts« zu iibersetzen. Denn unter dem Aspekt der »Welt« und 
von ihr aus gesehen, wollte es ja in der Tat nichts anderes sein. 
Freilich: vom Standpunkt der Heilslehre aus ist der Heilszustand 
meist anders und sehr positiv zu pradizieren. Aber es darf schlieB- 
lich doch nicht vergessen werden: daB das Streben des typisch 
asiatischen Heiligen auf »Entleerung« ging, und daB jener posi- 
tive Heilszustand der unaussagbaren todentronnenen diessei- 
tigen Seligkeit als positives Komplement des Gelingens zunachst 
nur erwartet wurde. Aber nicht immer auch erreicht. ImGegen- 
teil: ihn wirklich, als Besitz des Géttlichen, haben zu k6énnen, 
war das hohe Charisma der Begnadeten. Wie stand es aber mit 
dem groBen Haufen, der ihn nicht erreichte ? Nun, bei ihnen war 
eben in einem eigentiimlichen Sinn »das Ziel Nichts, die Bewegung 
Alles«: — eine Bewegung in der Richtung der »Entleerungs. 

Der Asiate, gerade der ganz- oder halbintellektuelle Asiate 
macht dem Occidentalen leicht den Eindruck des » Ratselhaftene 
und »Geheimnisvollen«. Man sucht dem vermuteten Geheimnis 
durch »Psychologie« beizukommen. Ohne nun natiirlich irgendwie 
zu leugnen, daB psychische und physische Unterschiede der 
Disposition bestehen 1): — tibrigens sicher nicht gréBere, als 
-gwischen Hindus und Mongolen, die dennoch beide der glei- 
chen Soteriologie zuganglich gewesen sind, —- muB doch betont 
werden, daB dies nicht der primare Weg zum Vérstandnis ist. 
Durch Erziehung eingepragte und durch die objektive Lage auf- 
gezwungene Interessenrichtungen, nicht »Gefihlsgehalte«, sind 
das zunadchst Greifbare. Das fiir -den Occidentalen vornehmlich 
Irrationale am Verhalten des Asiaten war und ist durch zeremo- 
nielle und rituelle Gepflogenheiten bedingt, deren »Sinn¢ er nicht 
versteht, — wie tibrigens, bei uns ebenso wie in Asien, der ur- 


1) Namentlich wirde fiir unsere Zusammenhange rassenneurologisch die 
vermutlich sehr starke Hysterisierbarkeit und Authypnotisierbarkeit der Inder 
in Betracht kommen. Fraglich bliebe: wie weit ein etwa feststellbarer Unter- 
schied der Disposition durch die im Keim wohl bei fast allen »Naturvélkerns 
zu findende, hier aber zur Kunst entwickelten Technik neuropathischer Ekstasen 
erst erworben ist. 
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spriingliche Sinn solcher Sitten dem, der in ihnen aufgewachsen 
ist, selbst oft nicht mehr klar zu sein pflegt. Dariiber hinaus pflegt 
die reservierte wiirdevolle Contenance und das héchst bedeutsam 
erscheinende Schweigen des asiatischen Intellektuellen die oc- 
cidentale Neugier zu foltern. Beziiglich dessen aber, was letztlich 
hinter diesem Schweigen an Inhalten steht, wird es vielleicht 
oft gut sein, sich eines naheliegenden Vorurteils zu entschlagen. 
Wir stehen vor dem Kosmos der Natur und meinen: sie miisse 
doch, sei es dem sie analysierenden Denker, sei es dem auf ihr 
Gesamtbild schauenden und von ihrer Schénheit ‘ergriffenen 
Betrachter, irgendein »letztes Wort« iiber ihren »Sinn« zu sagen 
haben. Das-Fatale ist — wie schon W. Dilthey gelegentlich be- 
merkt hat —, daB eben die »Natur« ein solches »letztes Wort« ent- 
weder nicht zu verraten hat oder dazu sich nicht in der Lage sieht. 
Aehnlich steht es recht oft mit demGlauben, daB, wer geschmackvoll 
schweigt, wohl viel zu verschweigen haben miisse. Das ist aber 
nicht der Fall, beim Asiaten so wenig wie sonst, so gewi8 es wahr 
ist, daB die soteriologischen Produkte. der asiatischen Literatur 
die meisten auf diesem eigenartigen Gebiet auftauchenden Pro- 
bleme weit riicksichtsloser durchgearbeitet haben, als dies der 
Occident getan hat. — 

Das Ausbleiben des 6konomischen Rationalismus und der 
rationalen Lebensmethodik iiberhaupt in Asien ist, soweit dabei 
andere als geistesgeschichtliche Ursachen mitspielen, vorwiegend 
bedingt durch den Kontinentalen Charakter der sozialen 
Gebilde, wie ihn die geographische Struktur hervorbrachte. Die 
occidentalen .Kulturherde haben sich durchweg an Statten des 
AuBen- oder Durchgangshandels gebildet: Babylon, das Nil- 
delta, die antike Polis und selbst die israelitische Eidgenossen- 
schaft an den KarawanenstraBen Syriens. Anders in Asien. 

Die asiatischen Vélker haben sich iiberwiegend auf den Stand- 
punkt des Ausschlusses oder der AauBersten Beschrankung des 
Fremdhandels gestellt. So, bis zur gewaltsamen Oeffnung, China, 
Japan, Korea, noch jetzt Tibet, in wesentlich minderem, aber 
doch fiihlbarem MaBe auch die meisten indischen Gebiete. Be- 
dingt war die Einschrankung des Fremdhandels in China und 
Korea durch den ProzeB der Verpfriindung, welche automatisch 
zur traditionalistischen Stabilitat der Wirtschaft fihrte. Jede 
Verschiebung konnte Einnahme-Interessen eines Mandarinen 
gefahrden. In Japan wirkte das Interesse des Feudalismus an 
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der Stabilisierung der Wirtschaft 4hnlich. Ferner — und dies galt 
ebenso fiir Tibet — wirkten dahin rituelle Griinde: das Betreten 
heiliger Statten durch Fremde beunruhigte die Geister und 
konnte magische Uebel zur Folge haben: die Reiseschilderungen 
lassen (namentlich fiir Korea) erkennen, wie die Bevélkerung 
beim Erscheinen von Europdern an den heiligen Statten von 
wahnsinniger Angst vor dessen Folgen ergriffen zu werden pflegte. 
In Indien — dem Gebiet geringster Abgeschlossenheit— haben doch 
die zunchmend wirksame rituelle Verdachtigkeit des Reisens; 
zumal im rituell unreinen Barbarengebiete, gegen den Aktivhandel, 
politische Bedenken fiir méglichste Einschrankung der Fremden- 
zulassung gewirkt. Politische Bedenken waren in allen ubrigen, 
besonders aber den ostasiatischen Gebieten, auch der letzte 
entscheidende Grund, weshalb die politischen Gewalten der 
rituellen Fremdenfurcht freie Bahn lieBen. Hat nun diese strenge 
Klausur der einheimischen Kultur .so etwas wie ein »National- 
gefiihl« entstehen lassen? Die Frage muB verneint werden. 
Die Eigenart der asiatischen Intellektuellenschichten hat im 
wesentlichen verhindert, daB »nationale« politische Gebilde 
auch nur von der Art entstanden, wie sie immerhin schon seit: 
. derSpatzeit des Mittelalters im Occident sich entwickelten, — wenn 
auch die volle Konzeption der Idee der Nation auch bei uns erst — 
von den modernen occidentalen Intellektuellenschichten ent- 
faltet worden ist. Den asiatischen Kulturgebieten fehlte (im 
wesentlichen) die Sprachgemeinschaft. Die Kultursprache war 
eine Sakralsprache oder eine Sprache der Literaten: Sanskrit 
im Gebiet des vornehmen Indertums, die chinesische Manda- 
rinensprache in China, Korea, Japan. Teils entsprechen diese 
Sprache:: in ihrer Stellung dem Lateinischen des Mittelalters, 
teils dem Hellenischen der orientalischen Spatantike oder dem 
Arabischen der islamischen Welt, teils dem Kirchenslavischen 
und Hebrdischen in den betreffenden Kulturgebieten. Im ma- 
hayanistischen Kulturgebiet ist es dabei geblieben. Im Gebiet 
des Hinayanismus (Birma, Ceylon, Siam), welcher grundsatz- 
lich das Volksidiom als Missionssprache kannte, war die Guru-. 
Theokratie eine so absolute, daB von irgendwelchen weltlich- 
politischen Gemeinschaftsbildungen der Intellektuellenschicht, 
die hier aus Ménchen gebildet wurde, keine Rede war. Nur in 
Japan hatte die feudale Entwicklung Ansitze eines wirklich 
»nationalen« GemeinschaftsbewuBtseins mit sich gebracht, wenn 
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auch vornehmlich auf standisch-ritterlicher Grundlage. In China 
aber war die Kluft, welche die konfuzianische dsthetische Schrift- 
kultur von allem Volkstiimlichen trennte, so ungeheuer, daB hier 
lediglich eine bildungsstandische Gemeinschaft der Literaten- 
schicht bestand und das BewuBtsein einer Gemeinsamkeit im iibri- 
gen nur soweit reichte, wie ihr unmittelbarer, freilich nicht ge- 
ringer Einflu8: Das Imperium war, sahen wir, im Grunde ge- 
nommen ein Bundesstaat der Provinzen, zu einer Einheit ver- 
schmolzen nur durch den obrigkeitlichen periodischen Aus- 
tausch der tberall in ihren Amtsbezirken landfremden hohen 
Mandarinen. Immerhin war in China doch, wie in Japan, cine 
den rein politischen Interessen zugewendete und dabei literarische 
Schicht vorhanden. Eben diese fehlte aber in ganz Asien, wohin 
immer die spezifisch indische Soteriologie ihren FuB setzte, 
— auBer wo sie, wie in Tibet, als Klostergrundherrenschicht tiber 
der Masse schwebte, eben deshalb aber »nationale« Beziehungen 
zu ihr nicht hatte. Die asiatischen Bildungsschichten blieben mit 
ihren eigensten Interessen ganz »unter sich«. 

Wo immer eine Intellektuellenschicht den »Sinn« der Welt 
und des eigenen Lebens denkend zu ergriinden und, — nach dem 
MiBerfolg dieser unmittelbar rationalistischen Bemiihung —, 
erlebnismaBig zu erfassen und dies Erleben dann, indirekt ratio- 
nalistisch, ins BewuBtsein zu erheben trachtet, wird sie der 
Weg irgendwie in die stillen hinterweltlichen Gefilde indischer 
unformbarer Mystik fithren. Und wo andererseits ein Stand von 
Intellektuellen, unter Verzicht auf jenes weltentfliehende Be- 
miihen, statt dessen bewu8t und absichtsvoll in der Anmut und 
Wiirde der schénen Geste das héchste mdégliche Ziel innerwelt- 
licher Vollendung findet, da gcelangt sie irgendwie zum konfu- 
zianischen Vornehmheitsideal. Aus diesen beiden, sich kreu- 
zenden und ineinander schiebenden Komponenten ist aber cin 
wesentlicher Teil aller asiatischen Intellektuellenkultur zusam- 
mengesetazt. Der Gedanke, durch schlichtes Handeln gema8 der 
»Forderung des Tages« jene Beziehung zur realen Welt zu ge- 
winnen, welche allem spezifisch occidentalen Sinn von »Persén- 
lichkeit« zugrunde liegt, bleibt ihr ebenso fern wie der rein sach- 
liche Rationalismus des Westens, der die Welt praktisch durch 
Aufdecken ihrer eigenen unpersénlichen Gesetalichkeiten zu 
mcistern trachtet 1). Durch die strenge zeremonidse und hiera- 


1).Nicht da® gewisse (nicht alle) chinesischen Erfindungen im Dicnst der 
Max Weber, Religionssoziologie I. 
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tische Stilisierung ihrer Lebensfiihrung ist sie zwar davor bewahrt, 


nach moderner occidentaler Art den Versuch zu machen, durch 
die Jagd nach dem, was gerade und nur diesem Einzelnen, im 
Gegensatz zu allen anderen, eigentiimlich sei, sich selbst am 
Schopfe aus dem Sumpf zu ziehen und zu einer »Persénlichkeite 
zu machen, — ein Bemiihen, ebenso fruchtlos wie der Versuch 
der planvollen Erfindung einer eigenen kiinstlerischen Form, die 
»Stil« sein will. Aber jene teils rein mystischen teils rein inner- 
weltlich-asthetischen Ziele ihrer Selbstdisziplin konnten aller- 
dings nicht anders als durch Entieerung von den realen Machten 
des Lebens verfolgt werden und lagen den Interessen der praktisch 
handelnden »Massen« fern, welche sie daher in der Ungebrochen- 
heit magischer Gebundenheit belieBen. Die soziale Welt klaffte 
auseinander in die Schicht der Wissenden und Gebildeten und 
in die der bildungslosen plebejischen Massen. Den Vornehmen 
blieben die sachlichen inneren Ordnungen der realen Welt, der 
Natur wie der Kunst, der Ethik wie der Oekonomik, verborgen, 
weil sie ihnen jeden Interesses barschienen. Ihre Lebensfiihrung 
orientierte sich, im Streben nach einem AuBeralltaglichen, an 
dem Beispiel ihrer durchweg dem Schwerpunkt nach e xe m- 
plarischen Propheten oder Weisen. Den Plebejern aber 
erschien keine ethische, ihren Alltag rational formende, Sé€n- 
dungsprophetie. Das Auftreten dieser aber im Occident, 
vor allem in Vorderasien, mit den weittragenden Folgen, die sich 
daran knipften, war durch hdéchst eigenartige geschichtliche 
Konstellationen bedingt, ohne welche, trotz allen Unterschieds 
der Naturbedingungen, die Entwicklung dort leicht in Bahnen 
hatte einmiinden kénnen, welche denen Asiens, vor allem Indiens, 
ahnlich verlaufen. waren. 


Kunst und nicht der Oekonomik verwertet wurden, ist, wie wiederum Percival 
Lowell meint, das Charakteristische. Das Experiment wurde auch bei uns aus der 
Kunst geboren und ihr gehérte, nachst den auch in Asien wichtigen kriegstech- 
nischen und therapeutischen Zwecken, die Mehrzahl der» Erfindungen¢ urspriing- 
lichan. Aber da 8 die Kunst »rationalisierte wurde und da8 dann das Experiment 
von ihrem Boden aus auf den der Wissenschaft iiberging, war das fiir den Occi- 
dent Entscheidende. Nicht die »Unpersénlichkeite, sondern die — rational ge- 
wertet — » Unsachlichkeit« ist das, was im Osten den von uns sogenannten » Fort- 
schritt«e zum fachmenschlich Rationalen hemmte. 
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